LE SHAYKHISME À LA PÉRIODE QAJARE 


MIROIR DE L'ORIENT MUSULMAN 


Directeur de la collection 
Denise AIGLE 


Conseil scientifique 

Denise AIGLE (Directrice d'études à l'EPHE-UMR 8167 « Orient & Méditerranée ») 

Reuven AMITAI (Professeur à l’ Université hébraïque de Jérusalem) 

Michele BERNARDINI (Professeur à l’Université de Naples « L'Orientale >) 

Michal BIRAN (Professeur à l’Université hébraïque de Jérusalem) 

Antoine BORRUT (Professeur associé à |’ Université du Maryland) 

Abdallah CHEIKH MOUSSA (Professeur à l’Université Paris 4) 

Alain DESREUMAUX (Directeur de recherche émérite au CNRS-UMR 8167 « Orient & Méditerranée ») 
Anne-Marie EDDE (Professeur à l’Université Paris 1 UMR 8167 “Orient & Méditerranée”) 

Pierre LORY (Directeur d'études à l'EPHE-UMR 8584 « Laboratoire d'études sur les monothéismes ») 
Corinne LEFEVRE-AGRATI (Chargée de recherche au CNRS-UMR 8564 « Centre d'études de |’ Inde et de l'Asie du Sud ») 
Charles MELVILLE (Professeur à l’Université de Cambridge) 

Françoise MICHEAU (Professeur à l’Université Paris 1-UMR 8167 « Orient & Méditerranée ») 

Christian ROBIN (Directeur de recherche au CNRS-UMR 8167 « Orient & Méditerranée ») 


Le shaykhisme à la 


période qajare 


Histoire sociale et doctrinale 
d’une École chiite 


Denis HERMANN 


BREPOLS 


© 2017, Brepols Publishers n.v., Turnhout, Belgium. 


All rights reserved. No part of this publication may be reproduced, stored in a retrieval 
system, or transmitted, in any form or by any means, electronic, mechanical, photocopying, 


recording, or otherwise without the prior permission of the publisher. 


D/2017/0095/137 

ISBN 978-2-503-53151-9 

e-ISBN 978-2-503-55847-9 

DOT 10.1484/M.MOM-EB.5.106129 


Printed in the EU on acid-free paper. 


Avant-propos 


Cet ouvrage est une version remaniée et remise à jour d’une large partie 
de notre thèse de doctorat soutenue, en novembre 2007, au sein de la Section 
des sciences religieuses de l'École pratique des hautes études, sous la direc- 
tion de Mohammad Ali Amir-Moezzi. Elle s’intitulait Aspects de l'histoire 
sociale et doctrinale de l'école shaykhi en Iran au cours de la période gājār (1843- 
1911). Nous avons décidé de ne pas intégrer ici la dernière partie, consacrée au 
rôle des shaykhis au cours du mouvement constitutionnel (1906-1911) et de 
concentrer notre étude à la seule période allant du décès du second maître de 
l'École shaykhie, Sayyid Kazim Raštī (m. 1259/1844), à l'avènement du régime 
constitutionnel de 1906. 

Travailler sous la direction scientifique de Mohammad Ali Amir-Moezzi fut 
une véritable opportunité, celle d’avoir le regard d’un islamologue sur un travail 
d'histoire sociale et doctrinale. Son soutien et son attention à l'avancée de mes 
travaux de thèse comme d'autres projets collectifs s'avérérent des plus précieux. 

Ces recherches n'auraient par ailleurs pu être menées à bien sans l'obten- 
tion d’une bourse de longue durée (BAR) de l’Institut français de recherche 
en Iran (IFRI). Nous tenons ainsi à exprimer notre gratitude à MM. Jean 
During et Christian Bromberger, qui ont dirigé l’IFRI lors de notre séjour 
d'octobre 2004 à septembre 2007, grâce auxquels nos recherches se sont effec- 
tuées dans les meilleures conditions. Notre travail doit également beaucoup 
à l’Iranian Institute of Philosophy (IRIP), qui nous a accueilli, et spéciale- 
ment à MM. Gholam Reza Aavani, directeur, et Shahram Pazouki, directeur 
du département d’études religieuses, qui nous ont témoigné la plus grande 
sollicitude. 

Notre reconnaissance va également à tous ceux qui, d’une manière ou 
d’une autre, auront contribué à faciliter nos recherches documentaires. Nous 
pensons en particulier à MM. Hadi Makarim, qui nous a fait l’honneur de 
nous ouvrir sa bibliothèque privée, et Omid Rezai, chercheur à l'Organisation 
du waqfet des œuvres de bienfaisances (Sazman-i awqaf va umūr-i bayriyya) 
de Téhéran, qui nous a assisté dans la lecture des wagfnama constitués par 
des shaykhis kirmàni, et avec qui nous avons co-écrit deux articles au cours de 
notre séjour en Iran. La consultation des fonds de la bibliothéque de la Grande 
encyclopédie de l'islam de Téhéran, mais aussi l'aide de ses documentalistes, 
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nous ont été par ailleurs d’un grand secours. Nous tenons également à remer- 
cier MM. ‘Abd al-Ali Ibrahimi, Sayyid Murtadā Vaziri Yazdi et Murtada Aqa 
Zada Ibrahimi (m. 2008) qui ont eu l’amabilité de répondre à nos questions 
relatives à l’histoire sociale et doctrinale de l’École shaykhie, et notamment 
de sa branche kirmānī. 

Enfin, nos éminents collègues, M™ Sabrina Mervin et MM. Jean Calmard, 
Robert Gleave, Fabrizio Speziale, Devin Stewart et Christoph Werner, ont 
bien voulu lire notre thèse et nous faire part de leurs précieuses remarques et 
suggestions : puissent-ils en être ici remerciés. 
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Avertissements 


Version profondément remaniée de notre thèse de doctorat intitulée 
Aspects de l’histoire sociale et doctrinale de l'école shaykhi en Iran au cours de 
la période gājār (1843-1911), le présent ouvrage traite uniquement certains as- 
pects de l’histoire sociale et intellectuelle de l'École shaykhie. Si, en effet, nous 
avons tenu à souligner les imbrications et les liens profonds qui existent entre 
l'histoire sociale et la doctrine, notre formation d'historien nous a conduit à 
écarter, ou simplement à mentionner, de nombreuses questions d'ordre isla- 
mologique. Aussi, l'introduction à la doctrine shaykhie que nous proposons 
dans la premiére partie n'est pas exhaustive, car elle a essentiellement pour 
but d'offrir une synthèse des concepts nécessaires à l'intelligence de l’histoire 
sociale de l’École. 

Nous avons à ce titre accordé tout au long de l'ouvrage une large place au 
quatrième pilier (rukn-i rábi^), ainsi qu'à la réfutation de ligtihad. Les islamo- 
logues gagneraient assurément à découvrir, sinon à étudier, les trés riches litté- 
ratures shaykhies. Nous pensons notamment à l'exégése et à l'étude du hadit 
chez les maîtres de la branche kirmānī, mais aussi à l’œuvre juridique des dif- 
férents oulémas shaykhis, ainsi qu’à celle, largement inconnue, de Muhammad 
Bäqir Hamadānī (m. 1319/1901), le fondateur de la branche bāgirī. 

Cet ouvrage, qui étudie certains aspects de l’histoire sociale et intellectuelle, 
ne prétend à l'exhaustivité: de nombreux pans de l’histoire du shaykhisme et 
de ses différentes branches à la période qajare, mais aussi durant le xx* siècle, 
restent donc à étudier. Nous nous sommes concentré sur la période 1844- 
1906, qui s'étend du décès de Sayyid Kazim Raštī - qui marque la division du 
shaykhisme en plusieurs courants et leurs transferts vers l'Iran — à l'avénement 
du mouvement constitutionnel, l'année 1906 correspondant ainsi à la fois à 
la mort du maitre Muhammad Han Kirmānī et à l'entrée de l'Iran dans une 
ére nouvelle. Nous avons néanmoins abordé, lorsque cela s'avérait nécessaire, 
les périodes antérieures et postérieures, notamment afin d'introduire les fon- 
dateurs de l’École. Pour cela, nous avons consulté certaines sources et traités 
shaykhis ultérieurs mais fondamentaux, afin d'introduire des concepts clefs 
ou de relever des évolutions. 

Si, étant historien, nous nous sommes essentiellement fondé sur des sources 
écrites, nous avons ici ou là intégré des éléments qui ne figuraient pas dans les 
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documents consultés, mais qui étaient par ailleurs suffisament connus pour 
que l’on puisse légitimement leur accorder crédit. Les quatre années passées 
sur le terrain en Iran se sont révélées à cet égard très fructueuses. Mais cette 
démarche n'est pas sans risque, aussi essayerons-nous d'indiquer le degré de 
certitude que nous accordons à telle ou telle information, ainsi que les milieux 
dans lesquelles elles circulaient. 

Enfin, si cette monographie prend nécessairement en compte la diver- 
sité des courants du shaykhisme, c'est l’histoire sociale et intellectuelle de la 
branche kirmàni qui en constitue le fil conducteur. Elle se distingue en effet 
par une doctrine plus complexe et un corpus particuliérement monumen- 
tal. Pour cette raison, mais aussi par commodité, dans les lignes qui suivent, 
l'expression École shaykhie désignera par défaut la seule branche kirmani. Un 
adjectif discriminant sera en revanche employé lorsqu'il s'agira de référer 
aux branches tabrizi ou baqiri. Nous considérons à cet égard qu'une histoire 
sociale du shaykhisme tabrizi et bāgirī reste à faire. 


Note. — Le systéme de translitération adopté dans le présent volume est 
conforme à celui en usage dans la revue Arabica. 


Introduction 


Après avoir servi la dynastie safavide (906-1134/1501-1722), les tribus turk- 
mènes qajares originaires de la région d’Astarabad parvinrent au cours de la 
seconde moitié du XVIII" siècle à unifier l'Iran sous leur autorité. Le fonda- 
teur de la dynastie, Āgā Muhammad Hān (r. 1193-1211/1779-1797), élimina 
ses principaux rivaux, notamment les Zands (1164-1209/1751-1794), remporta 
des victoires militaires en Géorgie et dans le sud du Caucase et fit de Téhéran 
la nouvelle capitale en 1200/1786. N 'étant pas des seyyeds, contrairement aux 
Safavides qui clamaient être les descendants de l Imam Kazim (m. 183/799) 
et à qui l'Iran devait l'établissement du chiisme comme religion d’État, les 
Qajars (1200-134. 4/1786-1925) ont souffert d'un certain manque de légitimité 
religieuse vis-à-vis de leurs prédécesseurs’. Aqa Muhammad Han et son suc- 
cesseur Fath ‘Ali Sah (r. 1211-1250/1797-1834) multiplièrent ainsi les marques 
de respect envers le clergé chiite pour s'attirer sa bienveillance*. Des mosquées 
furent construites et des mausolées embellis, notamment à Qom. Fath ‘Ali Sah 
commanda par ailleurs de nombreux traités religieux aux oulémas, auxquels 
il alloua des bourses. Ces derniers voyaient d'ailleurs avec satisfaction le pays 
entrer dans une période de relative stabilité politique marquée par la sortie 
du chaos et le renforcement de l'identité chiite après le règne de Nadir Sah 
(r. 1148-1160/1736-1747). 

L'Iran connut de profonds bouleversements économiques et sociaux à la 
période qajare. On comptait environ trois millions d'habitants au début du 
XIX* siécle et dix à l'aube du siécle dernier. On a souvent évoqué le passage 
d'une société désignée comme « médiévale »? ou « féodale » à la modernité 
incarnée par l'avénement du mouvement constitutionnel et l'établissement 
d'un parlement en 1906 ainsi que l'émergence de débats contradictoires sur 
l'avenir de la nation dans la presse et différents cercles politiques comme les 
anguman. La population, encore au deux tiers nomade et semi-nomade au 
début du x1x* siècle, se sédentarisa progressivement pour représenter 25 96 à 
un tiers dela population au début du xx* siècle. Le caractère « médiéval » et 


t H. Algar, Religion and State in Iran, 1785-1906: The Role of the Ulama in the Qajar Period, 
Berkeley/Los Angeles, 1969, p. 22. 

2. Ibid,p. 41-50. 

3.  A.K.S. Lambton, Qajar Iran. Eleven Studies, Londres, 1987, p. ix. 
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« féodal » de l’Iran qajar dans la première moitié du x1x* siècle se manifestait 
notamment par le poids considérable de l’agriculture et des grands marchands 
dans l'économie nationale, l'importance du retard technique sur l'empire ot- 
toman, ainsi que le caractère tribal de son organisation politique et militaire*. 


Chiisme et société à la période qajare 


La période qajare a longtemps été considérée comme une période de déclin 
intellectuel. D'abord, par rapport à l'époque safavide, qui constitua un tour- 
nant décisif pour l’histoire du chiisme; ensuite, en raison de la vulnérabilité 
croissante vis-à-vis de l'influence politique, économique, culturelle et mili- 
taire de l'Occidentau cours de la seconde moitié du x1x? siècle. C'est au cours 
du règne de Nasir al-Din Sah (r. 1264-1313/1848-1896) que les oulémas ont 
progressivement contesté le régime qajar, accusé de s'étre compromis avec les 
puissances occidentales et d'avoir abandonné son róle historique de « propa- 
gateur dela religion » et de « défenseur de la charia ». Ainsi fut remis en cause 
le modèle implicite de partage du pouvoir entre autorités politiques et reli- 
gieuses qui prévalait jusqu'alors et qui se traduisait notamment au cours de la 
période safavide par la collaboration étroite entre l’État et des oulémas comme 
‘Ali al-Karaki (m. 940/1534), Sayh Baha’ al-Din al-‘Amili (m. 1030/1621) et 
Mir Dāmād (m. 1041/1631-1632). 

La naissance de l’École théologico-mystique shaykhie au début du x1x* 
siècle sous l'autorité de Sayh Ahmad al-Ahsá'i (m. 1241/1826) et Sayyid Kazim 
Rasti (m. 1259/1844) s'est donc produite dans une période trés féconde pour 
la pensée chiite et la vie intellectuelle de | Iran. Cette vitalité se manifesta par 
l'opposition, souvent violente, de courants concurrents, mais que l'on verra 
néanmoins par ailleurs coexister dans la complémentarité, voire entrer dans 
une forme d'imbrication. Contrairement à ce qui fut le cas durant la période 
safavide, ce n'est plus la question de la priére du vendredi ou le droit à la 
collecte d’impôts religieux comme le bums qui cristallisent les principales 
oppositions entre oulčmas ; la nature des affrontements évolue vers une plus 


4. Voir Ch. Issawi (éd.), The Economic History of Iran, 1800-1914, Chicago, 1971; 
H. Ebrahimnejad, Pouvoir et succession en Iran. Les Premiers Qajar 1726-1834, Paris, 1999. 

5. Sur la question de l'autorité religieuse et politique dans le second siècle safavide, voir 
A. Newman, « Towards a Reconsideration of the “Isfahan School of Philosophy” : Sayh Baha 
al-Din and the Role of the Safavid ‘Ulama », dans Muslim Cultures in the Indo-Iranian World 
during the Early-Modern and Modern Periods, D. Hermann & F. Speziale (éd.), Berlin, 2010, 
p. 83-121. 


INTRODUCTION 13 


grande diversitéf. Le début du XIX! siècle vit ainsi la quasi-extinction du cou- 
rant traditionnaliste abbari après l'exécution de Mirza Muhammad Ahbari 
Nayšābūrī en 1233/1818, l'ascension du courant rationaliste alt, le succès 
populaire des confréries soufies chiites, ainsi que la naissance de l’École théo- 
logico-mystique shaykhie. Ces quatre courants atteignirent leur apogée intel- 
lectuelle durant la fin du xviii‘ siècle et au cours du siècle suivant, tant par leur 
caractère central au sein de la société iranienne d'alors, que par l'importance 
des œuvres qu’ ils ont produites. L’attitude des souverains qajars comme celle 
d’autres membres de la dynastie illustrent la centralité de ces débats et de ces 
oppositions. En effet, si Fath ‘Ali Sah reste connu pour avoir mené une poli- 
tique hostile au soufisme, il n’en fut pas moins admiratif de certains maitres, 
à l'instar de Husayn ‘Ali Sah (m. 1234/1818)7. Son petit-fils et successeur 
Muhammad Sah (r. 1250-1264/1834-1848) fut au contraire un membre de la 
ni‘matullahiyya et montra une certaine tolérance à l'égard des minorités intra- 
chiites comme des non-musulmans. Nasir al-Din Sah et Muzaffar al-Din Sah 
(r. 1313-1324/1896-1907) eurent quant à eux des tuteurs shaykhis tabrizi. Le 
second fut considéré comme un souverain libéral et tolérant, notamment pour 
ce qui concerne la question religieuse’. À la cour à Téhéran comme dans les 
provinces, les hommes d" État et les gouverneurs ont ainsi adhéré à des exposés 
doctrinaux différents, ce qui, nous le verrons, permit parfois aux minorités 
intra-chiites de jouir d'une relative protection et de se maintenir ainsi dans 
un certain nombre de villes ou de régions. 

Cette profonde reformulation des doctrines à la période qajare, et l'évolu- 
tion qu'elle suppose, sont également le fait d'autres groupes religieux, pour- 
tant souvent oubliés. Dans l'Ouest iranien, le mouvement mystique kurde 
d'inspiration chiite yarsan ou ahl-i haqq vit l'émergence du courant de Nūr 
‘Ali Ilāhī (m. 1974), initialement fondé par son père Gayhün Abadi (m. 1920), 


6. A. Newman indique qu'au cours de la période safavide, la question de la prière du vendredi 
a fait à elle seule l'objet d'environ 90 traités, dont 80 rédigés au cours du xvii siècle (voir 
A Newman, Twelver Shiism. Unity and Diversity in the Life of Islam, 632 to 1722, Edimbourg, 
2013, p. 185). 

7. R. Tabandeh, « The Rise of Ni'matullāhī Shi'ite Sufism in Early Nineteenth-Century 
Qajar Persia : Husayn ‘Ali Shah, Majdhüb ‘Ali Shah, Mast ‘Ali Shah and their Battle with Islamic 
Fundamentalism », (Ph.D. dissertation, University of Exeter, 2013), p. 115. 

8. Nasir al-Din Sah eut pour tuteur, dans sa prime enfance, Hag Mulla Mahmūd « Nizam 
al-"Ulamā » Tabrīzī (m. 1273/1856), un religieux shaykhi tabrizi. Par ailleurs, la mère de 
Muzaffar al-Din Sah, Suküh al-Saltana, était une nièce du maitre shaykhi kirmäni Muhammad 
Karim Han Kirmàni (m. 1288/1871). Pour davantage d'informations concernant le milieu 
shaykhi dans l'entourage de Muzaffar al-Din Sah, voir H. Sa‘adat Nari, « Muzaffar al-Din 
Mirza va šayhīgarī », Wabid, vol. 3, 134.68./1967-1968, p. 290-293. 
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à la fin du xix‘ siècle’, et pour lequel il prónait un rapprochement avec l'islam, 
notamment dans sa dimension cultuelle, invitant ses fidèles à l'accomplisse- 
ment des prières canoniques, ainsi que du rite du pèlerinage à La Mecque. Ce 
qui ne manqua pas de provoquer des tensions avec les autres fidèles yarsan, 
ceux qui refusèrent de suivre Nar ‘Ali Ilāhī condamnant vivement ces évo- 
lutions”. C'est également au cours de la première moitié du XIX" siècle que 
l'Imàm ismaélien Āgā Han Maņallatī (m. 1298/1881) se souleva contre le 
pouvoir central, avec l'espoir sans doute de renverser le souverain". Aprés 
avoir été gouverneur de la région de Qom entre 1817 et 1835 puis de Kerman 
à partir de 1855, celui qui était le gendre de Fath ‘Ali Sah parvint à rassembler 
une importante armée sous ses ordres avec laquelle il allait pouvoir intervenir 
activement dans la région de Kerman. S’il réussit à s'emparer de la citadelle de 
Bam, ses ambitions se soldèrent néanmoins par un échec: Aqa Han Mahallati 
est contraint de fuir l'Iran pour l'Afghanistan en 1841; il rejoindra Bombay 
trois ans plus tard. Ce déplacement du centre de l'imámat ismaélien vers 
l'Inde aprés huit siécles de présence en Iran eut pour conséquence un affai- 
blissement de la présence de l'ismaélisme en Iran ainsi que sa reformulation 
en Inde". Si les motivations des campagnes militaires d'Aqa Han Mahallati ne 
semblent pas avoir été fondamentalement religieuses — initialement, il s'agis- 
sait certainement d'une réaction au fait que Muhammad Sah le démit de ses 
fonctions de gouverneur de Kerman en 1837 -, il n'en demeure pas moins que 
l'autorité religieuse et le charisme d’Aqa Han Mahallati joua un grand rôle 
dans sa capacité à rallier des partisans. À ce titre, la révolte de l’Imäm ismaé- 
lien fut loin de constituer un cas isolé durant la période qajare. Nombreuses 
furent en effet les rebellions armées menées par des leaders qui affirmaient être 
le messie attendu des chiites, sinon lutter pour son avénement. Le plus célèbre 
d'entre-eux est Sayyid ‘Ali Muhammad « Bab » (m. 1266/1850), le fondateur 
du babisme. Son appel au jihad déstabilisa profondément certaines provinces, 


9. Sur ces derniers, voir M. Moosa, Extremist Shiites: The Ghulat Sects, Syracuse, New York, 
1988, p. 188-189 et 208. 

10. Ace sujet, voir les fatwas de différents maîtres yārsān rassemblées dans Sulūk dar tārīkī, 
Halifa-yi Mazandarani (éd.), Téhéran, 13918./2012-2013. 

u. Plusieurs sources semblent démontrer que son intention de renverser la dynastie qajare était 
réelle. Voir T. Purohit, « Formations and Genealogies of Ismaili Sectarianism in Nineteenth 
Century India », (Ph.D. dissertation, Columbia University, 2007), p. 27-29, 33 et 35. 

12. Sur ces différents épisodes et leurs conséquences, notamment à Kerman et sa région, voir 
H. Algar, « The Revolt of Aga Khan Mahallati and the Transference of the Ismaili Imamate 
to India », SI, vol. 29, 1969, p. 55- 81; F. Daftary, The Isma’ilis: Their History and Doctrines, 
Cambridge, 1992; J. Gustafson, Kirman and the Oajar Empire. Local dimensions of modernity 
in Iran, 1794-1914, Londres, 2016, p. 41-44. 
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tel le Mazandaran entre Sawwal 1264/septembre 1848 et ģumāda al-tàni 1265/ 
mai 1849. Mais on peut aussi mentionner à cet égard la révolte de Muhammad 
Han Salar dans le Khorasan entre 1847 et 1850. Membre de la confédéra- 
tion tribale qajare Davali et fils de Asaf al-Dawla alors écarté par le Premier 
ministre Mirza Aga Han Nari (m. 1281/1865), Muhammad Han Salar semble 
avoir été considéré par ses fidèles comme une figure messianigue”. Le milieu 
ahl-i haqq vit également émerger de nombreuses figures messaniques parmi 
lesquelles le poète Banyaran, qui précha dans les villes kurdes de la région 
de Kermanshah'*. De méme Mulla Sadiq d Urdūbād annonça-t-il l’arrivée 
imminente du Mahdi parmi les populations 4//- hagq de l Azerbaidjan et 
du Caucase". A Kashan, en 1216/1801, un soufi nommé Muhammad Qasim 
Big prétendait maîtriser des sciences occultes et collaborer avec un sayyid 
de la ville se présentant lui-même comme le député de l’Imäm. Après avoir 
encouragé le gouverneur de la ville à la révolte contre Fath ‘Ali Sah, il dut 
s'enfuir et cet épisode resta sans suite. Enfin, un religieux de bas rang de la 
région de Khuy, Hagg Mulla Iskandar, précha lui aussi l’avènement imminent 
du messie'. 

Ces multiples conflits témoignent du profond enracinement du chiisme 
en Iran au début de la période qajare, qui cimente de fait la culture et l'iden- 
tité iranienne dans un territoire plus strictement défini que par le passé. 
« Territoires gardés de l'Iran » (mamälik-i mabrüsa-yi Iran) est, du reste, 
l'appellation la plus communément employée, tant pendant la période safa- 
vide que la période qajare. L'Iran safavide puis qajar s'est ainsi largement 
pensé et défini comme une forme de sultanat chiite dont le souverain est 
désigné par Dieu en tant que protecteur de la « secte [ici chiite] sauvée » 
(firqa-yi naģātī) redonnant sens aux anciens termes d Iraniabr et Iranzamin, 
dont Sah ‘Abbas I“ (r. 996-1038/1587-1629) et ses successeurs feront fréquem- 
ment usage". 


13. À. Amanat, Pivot of the Universe: Nasir al-Din Shah Qajar and the Iranian Monarchy, 
1831-1896, Berkeley/Los Angeles, 1997, p. 55. 

14. A. Amanat, Resurrection and Renewal: The Making of the Babi Movement in Iran, 1844- 
1850, Ithaca, New York, 1989, p. 86-87. 

is. Ibid. 

16. Ibid, p.99. 

17. Voir M. Sefatgol, « Rethinking the Safavid Iran (907-1148/1501-1736). Cultural and 
Political Identity of Iranian Society during the Safavid Period », Journal of Asian and African 
Studies, vol. 72, 2006, p. 5-16, aux p. 12-13. 


16 INTRODUCTION 


L’akhbarisme 


Si certains aspects de l'histoire sociale et doctrinale de l’akhbarisme restent 
encore méconnus, la recherche a néanmoins accompli d’immenses progrès au 
cours des deux décennies écoulées'#. On sait ainsi que l'akhbarisme refon- 
dé par Muhammad Amin al-Astarabadi (m. 1036/1626-1627) a joui d'une 
grande popularité au milieu du xvIII' siècle”. Les Atabat (villes saintes chiites 
d'Irak), mais aussi Bahrein et la partie orientale de l'Arabie comptaient des 
oulémas abbari en grand nombre”. La mort de Sayh Yūsuf al-Bahrānī en 
1186/1772-1773, l'activisme violemment anti-abbari de Muhammad Bāgir 
« Wahid » Bihbahani" (m. 1206/1791-1792 ou 1208/1793-1794), puis l'assas- 
sinat de Mirza Muhammad Ahbari Nayšābūrī en 1233/1818 à Kazimayn à la 
suite d'une fatwa du clerc usūdī Sayh Mūsā, marquèrent toutefois le déclin de 
ce courant de pensée au début du XIX* siècle. Certaines sources rapportent 
que Mirza Muhammad Ahbārī Nayšābūrī avait en vain tenté de convaincre 
Fath ‘Ali Sah d'introniser l'akhbarisme comme madhab (École religieuse) 
officiel de l'Iran contre la promesse de lui apporter la téte du général russe 
Tsitsianov (m. 1806)”. Fath ‘Ali Hàn Zand Sirazi (m. aprés 1236/1820-1821) 
fut l’un des derniers représentants 4hbari influents, méme si la rhétorique anti- 
abbari demeura vivace”. Le terme « akhbarisme » dérive du mot abbar, qui 


18. Voir en particulier R. Gleave, Scripturalist Islam. The History and Doctrines of the Akhbari 
Shit School, Leyde, 2007 ; Idem, Inevitable Doubt: Two Theories of Shit Jurisprudence, Leyde, 
2000; D. Stewart, Islamic Legal Orthodoxy : Twelver Shiite Response to the Sunni Legal System, 
Salt Lake City, 1998 ; Idem, « The Genesis of the Akhbari Revival », dans Safavid Iran and her 
Neighborns, M. Mazzaoui (éd.), Salt Lake City, 2003, p. 169-195; A. Newman, « The Nature 
of the Akhbari/Usüli Dispute in Late-Safawid Iran. Part 1: ‘Abdallah al-Samahiji’s "Muzyat 
al-mumarisin », BSOAS, vol. 55/1, 1992, p. 22-52; Idem, « The nature of the Akhbārī/ Usūlī 
Dispute in Late-Safawid Iran. Part 2: The Conflict Reassessed », BSOAS, vol. 55/2, 1992, p. 250- 
262; M. Salati, « La Lulu a al-Babrayn ft l-idáza li-qurratay al-ayn di Shayh Yüsuf b. Ahmad 
al-Bahráni (1107-1186/1695-1772) : per lo studio della shi'a di Bahrayn », Annali di Ca” Foscari, 
vol. 28/3, 1989, p. 111-145. 

19. Sur ce dernier, voir la première partie de la monographie de R. Gleave consacrée à l'akhba- 
risme (Scripturalist Islam, p. 1-176). 

20. J. Cole, «Shi'i Clerics in Iraq and Iran, 1722-1780: The Akhbari-Usuli Conflict 
Reconsidered », IrSt, vol. 18/1, 1985, p. 3-33. 

21. Concernant Bihbahani, voir ‘Ali Davani, Uszad-i kull Āgā-yi Mubammad Bāgir 
b. Muhammad Akmal marūf be Wabid-i Bihbahānī, Qom, 13378./1958-1959; H. Algar, 
« Behbahani, Āgā Sayyed Mohammad-Bager », Er, vol. IV, p. 98-99. 

22. H. Algar, Religion and State in Iran, p. 65. 

23. Voir A. Newman, « Anti-Akhbārī Sentiments among the Qajar ‘Ulama’: the Case of 
Muhammad Bāgir al-Khwānsārī (d. 1313/1895) », dans Religion and Society in Qajar Iran, 
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désigne les traditions du Prophète et des imams. C'est avant tout aux abbar 
et aux hadit que ses partisans s'attachent. 4 contrario, l'école théologique 
rationaliste usili accorde une plus grande légitimité à la raison (aq/) et à la 
logique (mantiq). L’akhbarisme refuse ainsi le recours à la raison pour évaluer 
et critiquer les hadit, comme al’igtihad** pour statuer en matière juridique”. 
Les savants abbari les plus célèbres étaient d'ailleurs souvent des spécialistes 
du hadit (muhaddit)**. Cette corrélation entre akhbarisme et centralité de 
l'étude du hadit fut telle que de nombreux religieux ang? furent même sus- 
pectés d’être ahbārī dès lors qu'ils travaillaient spécifiquement sur le hadit, ce 
qui eut très certainement pour effet d’accorder une importance moindre au 
hadit dans le syllabus des madrasas d’obédience usaili. 


Spiritualité chiite et ordres soufis 


Le succès des confréries soufies chiites au cours des XvIrI' et x1x? siècles est 
en grande partie le fruit du prosélytisme des maîtres de la ni‘matullahiyya. Il 
est, dans une moindre mesure, lié à l’activité de la dahabiyya, une branche de la 
kubrawiyya”’. Le troisième ordre soufi chiite, la haksariyya, était plus marginal; 
souvent accusé d'antinomisme, il est également connu sous le nom de galiliyya. 
L'activisme du maître indien Ma‘süm ‘Ali Sah (m. 1209/1795) et de certains 


R. Gleave (éd.), Londres/New York, 2005, p. 155-173. Pour un autre témoignage tardif de cette 
littérature anti-abbari, voir le traité qu'a consacré Sayyid ‘Abd al-Husayn Lari (m. 1342/1923- 
1924) aux questions que lui a posées un religieux ahbārī nommé Oulī Ahbari (Risala (su āl va 
ģavāb), dans Asnād va mukātibāt. Ayatallah Hagé Sayyid ‘Abd al-Husayn Lari, M.B. Vutüqi 
(éd.), Téhéran, 15853./2006-2007, p. 34-69). 

24. Liģtihād signifie littéralement l'effort. Il s’agit, ici, de l'effort d'interprétation personnel 
du docteur de la loi lorsque ni le Coran ni le hadit n'apportent de réponse à une question de 
droit. Celui qui est considéré apte à accomplir l'izibad est désigné sous le titre de mugtahid. 
Concernant la méthode de ligtihad dans le droit chiite, voir B.G. Weiss, « Interpretation 
in Islamic Law: the Theory of Ijtihād », dans Islamic Law and Legal Theory, 1. Edge (éd.), 
Aldershot, 1996, p. 273-286; R. Peters, « Idjtibád and Taqlid in 18? and 197 Century Islam », 
WI, vol. 20, 1980, p. 131-145 ; L. Clarke, « The Shīī Construction of Taglīd », Journal of Islamic 
Studies, vol. 12, 2001, p. 40-64. 

25. Surl'histoire de la doctrine abbari et le fait que celle-ci se définit fondamentalement par 
son rejet de l’igfihäd et la critique des « principes du droit canon » (ustūl-i figh) des usalz, voir 
R. Gleave, Scripturalist Islam. 

26. On peut notamment penser à al-Hurr al-‘Amili (m. 1099/1687-1688), l'auteur du Wasa’il 
al-sia. Voir la liste des auteurs abbari établie par R. Gleave dans Scripturalist Islam, p. 306-310. 
27. La seule monographie qui étudie simultanément les trois confréries durant cette période 
est celle de R. Gramlich : Die schiitischen Derwishorden Persiens, 3 vol., Wiesbaden, 1965-1981. 
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de ses disciples iraniens comme Nar ‘Ali Sah (m. 1211/1797) est à l'origine de 
nombreux ralliements à la ni‘matullahiyya en Iran. Ma'süm ‘Ali Sah migra vers 
l'Iran à partir du Deccan, où il était l'un des disciples du maitre de l'ordre, 
Rida ‘Ali Sah Dikkānī (m. 1215/1800-1801)**. On rapporte que Nar ‘Ali Sah 
était parvenu à réunir près de 60 ooo disciples autour de lui”. La répression à 
l'encontre de la ni‘matullahiyya sous le règne de Fath ‘Ali Sah fut particuliére- 
ment importante*”. Beaucoup de maîtres de l'ordre connurent une mort vio- 
lente. Ce fut le cas de Ma'süm ‘Ali Sah, assassiné à Kermanshah sous les ordres 
de Muhammad ‘Ali Bihbahānī (m. 1216/1801), le fils de « Wahid » Bihbahani, 
et également connu sous l'épithéte de sūfi-kūs (le tueur de soufis). Ma'süm ‘Ali 
Sah obtint dès lors le statut de « sayyid martyr » (a/-sayyid al-sahid) auprès 
de ses disciples. Nūr ‘Ali Sah, Mustaq ‘Ali Sah (m. 1206/1792) et Muzaffar 
‘Ali Sah (m. 1215/1800-1801) furent également assassinés. Le rôle de Maģdūb 
‘Ali Sah (m. 1239/1823) dans le développement de la ni‘matullahiyya au début 
du x1X* siècle fut également important. Il semble avoir été le premier à avoir 
défendu le soufisme en usant d'une rhétorique plus scolastique, familiére aux 
clercs”. Il est probable que la dahabiyya ait été l’ordre soufi qui ait le moins 
souffert de la répression à la période qajare. Ceci s'explique notamment par le 
fait qu'il s'agissait d'un ordre plus doctrinal, apolitique, élitiste et numérique- 
ment moins important. La dahabiyya ne semblait pas étre dans une démarche 
de conquéte de la nation, de volonté d'allégeances en masse, ce qui aurait été de 
nature à susciter une forte opposition des oulémas*. Ainsi les maîtres dahabī 
successifs Āgā Muhammad Hāšim Šīrāzī (m. 1190/1776) et Āgā Mirza ‘Abd 


28. L'ordre ni‘matullahi avait été contraint à lexil dans le Deccan indien au cours du second 
siécle safavide. À ce sujet, voir T. Graham, « The Ni‘matullahi Order under Safavid Suppression 
and in Indian Exile », dans The Heritage of Sufism, Volume II: The Legacy of Mediaeval Persian 
Sufism, L. Lewisohn (éd.), Oxford, 1999, p. 63-134 ; J. Aubin, « De Kūhbanān à Bidar. La famille 
ni'matullahi », S277, vol. 20, 1991/2, p. 233-255. 

29. M. van den Bos, Mystic Regimes. Sufism and the State in Iran, from the Late Qajar Era to 
the Islamic Republic, Leyde, 2002, p. 60. 

30. W.R. Royce, « Mir Ma'sum ‘Ali Shah and the Ni'mat Allahi Revival 1776-1777 to 1796- 
1797 : A Study of Sufism in Late Eighteenth Century Iran », (Ph.D. dissertation, Princeton 
University, 1979), p- 173. 

31. Ibid, p. 86. 

32. R. Tabandeh, « The Rise of the Ni‘matullahi Shi‘ite Sufism », p. 222. 

33. W.R. Royce, « Mir Ma'sum ‘Ali Shah and the Ni‘mat Allahi Revival 1776-1777 to 1796- 
1797 », p. 69. Sur la dahabiyya en particulier, voir L. Lewisohn, « An Introduction to the 
History of Modern Persian Sufism, Part 2 : a Socio-Cultural Profile of Sufism, from the Dhahabi 
Revival to the Present Day », BSOAS, vol. 62/1, 1999, p. 36-59; A. Anzali, « Safavid Shi’ ism, 
the Eclipse of Sufism and the Emergence of ‘Irfan », (Ph.D. dissertation, Rice University, 2012). 
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al-Nabī Šīrāzī (m. 1230/1815) furent-ils aussi charismatiques qu'effacés^*. En 
revanche, la ni‘matullahiyya bénéficia rapidement du soutien de membres de 
l'élite qajare, et notamment de Muhammad Sah et de son premier ministre 
Mirza Āgāsī (m. 1265/1849), — lui même un maitre ni‘matullahi initié par ‘Abd 
al-Samad Hamadānī (m. 1216/1802)*. Ils accordérent méme un #4yäl (conces- 
sion de terres) à Mast ‘Ali Sah Šīrvānī (m. 1253/1837)** et désignèrent Rahmat 
‘Ali Sah (m. 1278/1861) gouverneur du Fars. Cela a pu amener certains cher- 
cheurs à désigner la ni‘matullahiyya comme un ordre «aristocratique »*. Le 
droit de diriger la ni‘matullahiyya a été revendiqué par de nombreux maitres au 
cours du XIX siècle; à la mort de Rahmat ‘Ali Sah en 1278/1861, la confrérie se 
divisera en trois branches principales. Munawwar ‘Ali Sah (m. 1301/1884) a fon- 
dé la munawwar ‘ali šāhī, également nommée minis ‘ali šāhī et do l-riyasatayn. 
Safi ‘Ali Sah (m. 1316/1899) est devenu l'éponyme des şafi ‘ali šāhī qui à sa mort 
se sont subdivisés en plusieurs courants. Enfin, Sa‘adat ‘Ali Sah (m. 1293/1876) 
a fondé la sultan ‘ali šāhī, également connue sous les noms de gunabadi, mulla 
sultani et tàwüsiyya?". La ni‘matullahiyya rencontra un succès particulier dans 
le Khorasan, la région de Kerman et celle d’Ispahan, tandis que la dahabiyya 
fut surtout implantée dans le Fars. La confrérie hāksāriyya, elle, compta l’es- 
sentiel de ses disciples dans la région du Khorasan”. Il semble qu'au cours du 
XX" siècle cette dernière se développa également à Kermanshah, dans l'Ouest 
iranien, établissant des contacts étroits avec les ahl-i haqg ou yārsān. Certains 


34. R. Tabandeh, « The Rise of the Ni‘matullahi Shi‘ite Sufism », p.28. 

35. Concernant Mirza Āgāsī, voir H. Algar, Religion and State in Ivan, p. 103, 105-109, 115- 
116, 118-120, 125, 128-129, 131, 139-140, 142-143 et 145-147. L. Ridgeon a, quant à lui, étudié le rôle 
d’une autre figure de la ni’matullahiyya au sein de l'État qajar, Zahir al-Dawla (« Revolution 
and a High-Ranking Sufi: Zahir al-Dowleh’s Contribution to the Constitutional Movement », 
dans Iran’s Constitutional Revolution. Popular Politics, Cultural Tranformations and 
Transnational Connections, H.E. Chehabi et V. Martin (éd.), Londres, 2010, p. 143-162). 

36. W.R. Royce, « Mir Ma'sum ‘Ali Shah and the Ni‘mat Allahi Revival », p. 173. 

37. J. Spencer Trimingham, The Sufi Orders in Islam, Oxford, 1971, p. 101. 

38. Pour une introduction à l'histoire sociale et doctrinale des différentes branches de la 
ni’matullahiyya à la période qajare, voir L. Lewisohn, « An Introduction to the History of 
Modern Persian Sufism, Part I: the Ni matullāhī Order: Persecution, Revival and Schism », 
BSOAS, vol. 61/3, 1998, p. 437-464. 

39. Nous avons peu d'informations sur l’histoire sociale de l’ordre hāksār en Iran à la période 
qajare. Voir R. Gramlich, Die schiitischen Derwishorden Persiens, vol. 1, p. 70-88; A. Papas, 
« The Khāksār Sufi Shi'i order: an updated introduction », dans Shi’ism and Sufism in Early 
Modern and Modern Times: Historical Relations and Confreric Developments, D. Hermann et 
M. Terrier (éd.), Londres, à paraître en 2018; H. Munagimi (Lahigani), Mabani-yi sulūk dar 
silsila-yi baksar-i ģalālī va tasawwuf, Téhéran, 13788./1999-2000 ; T. Adhami, Az hak tā ķāksār, 
silsila-yi Salmani Abū Turābī Galli, Téhéran, 13878./2008-2009. 
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Iraniens ont aussi témoigné de ce succès durable du soufisme au cours du x1x* 
siècle. Ainsi G. Sahri: « Un cinquième de la population de la Perse qajare était 
darvis ou disciples d’une confrérie » #°. Sans donner d'estimations précises, les 
voyageurs occidentaux ont aussi attesté cette large présence soufie en Iran à 
l'époque gajare*'. Pour autant, et malgré les multiples voyages qu'effectuérent 
les maîtres ni‘matullahi hors du plateau iranien, |’ influence des confréries sou- 
fies chiites ne franchit guère les frontières du pays, et ne s'étendit pas à d'autres 
régions du monde musulman**. La mystique soufie reste naturellement un 
élément important dans la culture religieuse des chiites d'Afghanistan et du 
sous-continent indien, mais les confréries semblent aujourd’ hui inexistantes 
dans ces pays. Enfin, le soufisme chiite parait totalement absent du monde 
arabe. Ainsi, il n’est pas systématiquement fait référence aux confréries sou- 
fies chiites lorsqu'on évoque les différentes écoles chiites imámites en dépit 
du fait qu'il s'agit bien d'un courant à part entiére aux cótés de l'osulisme, de 
l'akhbarisme ou du shaykhisme. De la production littéraire particuliérement 
riche à laquelle elle a pu donner lieu, nous pouvons notamment citer le recueil 
(diwán) de poésie de Safi ‘Ali Sah, ainsi que l’exégèse du Coran de Sultan ‘Ali 
Sah Gunabadi (m. 1327/1909) intitulée Tafsir-i bayan al-saadat. Si les maîtres 
de la haksariyya ont moins écrit, nous connaissons cependant un peu mieux leur 
littérature désormais#. Le Wilayatnama du qutb (pôle spirituel) ni'matullahi 


40. G. Šahrī, Tibrán-i Qadim, Téhéran, 13718./1992-1993, p.287 et cité par M. van den Bos, 
Mystic Regimes, p. 65-66. 

41. J.A. de Gobineau, Trois ans en Asie, Paris, 1859, p. 51-118 ; S.J. Malcom, History of Persia, 
vol. II, Londres, 1829, p. 292. 

42. Nous songeons ici principalement aux voyages de Mast ‘Ali Sah et Nar ‘Ali Sah Tani 
Gunābādī. Ses voyages ont amené Nar ‘Ali Sah Tānī Gunabadi à rédiger un traité d'histoire en 
sept volumes intitulé Qulzum. L'ouvrage, qui embrasse l’histoire de l'humanité depuis Adam 
jusqu'aux imams, n'a jamais été publié. Le manuscrit est conservé à la bibliothèque du sanc- 
tuaire ni'matullahi de Bayduht, ville qui se trouve à quelques kilomètres à l'est de Gunābād, 
dans le sud du Khorasan. Sur ces voyages fréquents des maítres soufis iraniens à la période 
qajare, voir également l'étude de N. Green consacrée à Safi ‘Ali Sah, « A Persian Sufi in British 
India: The Travels of Mirza Hasan Safi ‘Ali Shah (1835-1899) », Iran, vol. 42, 2004, p. 201-218. 
43. Voirl'introduction, l'édition et le commentaire de certains traités hāksār par M. Affari, 
Futuwwatnāma-hā va rasa il-i bäksäriyya, Téhéran, 13828./2003-2004; Idem, Čahārda 
risāla dar bāb-i futuwwat va asnāf, Téhéran, 13818./2002-2003; Idem, Si futuwwatnāma-yi 
digar, Téhéran, 13818./2002-2003. Désormais, voir également les traductions du persan vers 
l'anglais de certains traités haksar: « The Booklet of Poverty (Risala faqriyya) » (traduit 
par M. Arabestani), dans Sbi ism and Sufism in Early Modern and Modern Times; et « The 
Fourteen Families (Chahardah khänavädah) > (traduit par Y. Mirdamadi), dans Shi’ism and 
Sufism in Early Modern and Modern Times. 
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Sultan ‘Ali Sah Gunabadi et le Qawa im al-anwar*+ du qutb dahabī Rāz-i Šīrāzī 
(m. 1286/1869) constituent certainement les traités les plus achevés sur la légi- 
timité du soufisme en milieu imâmite à la période qajare, allant jusqu’à poser 
l'obligation pour tout chiite d’être soufi, dans l'esprit des fameuses maximes du 
gnostique Sayyid Haydar Amuli (m. 787/1385) dans son Kitab gami‘ al-asrar 
wa-manba" al-amwár selon lesquelles « les soufis sont considérés comme les 
vrais chiites et réciproquement les vrais chiites sont de véritables soufis », ou 
encore « les soufis sont ceux à qui revient le nom de shi” ites au sens vrai (4/-shfa 
al-hagigiya) et de fidèles au cœur éprouvé (mu min momtahan) » 55 qui firent 
d'ailleurs l'objet de commentaires de la part de Ma‘süm ‘Ali Sah*6. Sultan ‘Ali 
Sah Gunābādī et Rāz-i Šīrāzī insistérent notamment sur la nécessité de réaliser 
le « pacte initiatique » (bayat) auprès du qutb, le guide spirituel et séculaire de 
chaque ordre soufi chiite, au cours de l'Occultation. Le rôle de ce dernier est de 
faire l'interface entre |’ Imam du Temps? et les croyants, et de manifester sur 
terre la présence du douzième imam*. Selon la littérature ni‘matullahi produite 
en Iran au cours du XIX siècle, il semble que le premier maître de l'ordre à avoir 
utilisé ce terme technique soit Rida ‘Ali Sah Dakkani lors de son accession à la 
tête de la ni‘matullahiyya en 1161/1748. Rida ‘Ali Sah Dakkani joua un rôle 
important dans l'édification d'un nouveau système de titres honorifiques dans la 


44. Concernant le Oawā'im al-anwar, voir L. Lewisohn, « The Qawa im al-anwar of Raz-i 
Sirazi and Shi‘i Sufism in Qajar Persia », dans Muslim Cultures in the Indo-Iranian World, 
P. 247-271. 

45. Cité par H. Corbin dans En islam iranien. Aspects spirituels et philosophiques, vol. 111, Paris, 
1972, p. 153; Concernant les échos de cette lecture des relations entre soufisme et chiisme à la 
période pré-safavide et safavide chez des auteurs comme Ibn Abi Gumhür (m. après 906/1501), 
Nar Allah Šuštarī (m. 1019/1610) et Qutb al-Din Aškevarī (m. entre 1088/1677 et 1095/1684), 
voir M. Terrier, « Defense of Sufism among Twelver Shi'i Thinkers of the pre-modern and 
modern Era: Topics and Arguments », dans Shi ism and Sufism in Early Modern and Modern 
Times; Idem, « Apologie du soufisme par un philosophe shīite de l’ Iran safavide. Nouvelles 
remarques sur le Mahbib al-qulib d'Ashkevari », SI, vol. 109/2, 2014, p. 240-273. 

46. Ma'süm Ali Sah, Tarā'ig al-haqa iq, M. Ga'far Mahģūb (éd.), vol. I, Téhéran, 13398./1960- 
1961, p. 195-197, 221, 465. 

47. Par convention, nous emploierons la forme izzam pour désigner certains imáms en par- 
ticulier, — tels l Imām ‘Ali ou l'Imàm du Temps, par exemple -, la forme surmontée d'un cir- 
conflexe, — imdm —, servant à référer plus généralement aux imams historiques. 

48. O.Scharbrodt, « The gutb as Special Representative of the Hidden Imam: The Conflation 
of Shii and Sufi Viläyat in the Ni‘matullahi Order », dans Shi? Trends and Dynamics in Modern 
Times (xvu"-xx" Centuries). Courants et dynamiques chiites à l'époque moderne (xvur-xx' 
siècles), D. Hermann & S. Mervin (éd.), Beyrouth, 2010, p. 33-49. 

49. Au contraire, les biographes des soufis du Deccan ignorent totalement la figure de Rida 
‘Ali Sah Dakkānī en tant que réformateur de l'ordre. Voir E Speziale, « A propos du renouveau 
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ni'matullāhiyya en attribuant à ses sayh des noms suivis généralement du titre de 
« ‘Ali Sah », ce qui fut à l'origine de nombreuses controverses*. Certains clercs 
virent dans ces titulatures une revendication implicite du pouvoir politique. Plus 
problématique encore était le titre accordé à Ma'sūm ‘Ali Sah par ses fidèles” : 
Sultān-i hama-yi sipah-i darvis (souverain de toute l'armée des derviches). 


Osulisme 


Le courant rationaliste 45/7 poursuivit son évolution, marquée par l'insti- 
tutionnalisation et la hiérarchisation de son clergé, mais aussi sa politisation. La 
hiérarchie du clergé continua de se former autour de la maîtrise de l’igrihäd que 
l'émergence de nouveaux titres comme celui de huggat al-islām wa-l-muslimin 
(preuve de l’islam et des musulmans) — qui fut pour la première fois utilisé par 
le religieux esfahani Sayyid Muhammad Bagir Safti (m. 1260/1844) — a maté- 
rialisée, puis avec l'établissement progressif de la margaiyya*. La division des 
chiites en mugtahid et en mugallid (astreints à suivre les positions juridiques 
d'un mugtahid vivant) s'accentua, précisant par là méme le statut de chacun. 
Cette vision du chiisme avait essentiellement été développée par l'École de 
Hilla (vr--vir/xir-xir siècles) et son principal représentant al-Mutahhar 
al-Hilli (m. 726/1325). L'influence des mugtahid allant croissant au sein des 
tribunaux religieux (5277), dans la gestion (tawliyat) des wagf, ou encore dans 
la collecte et la redistribution des impôts religieux tels que le hums®, le clergé 
usūlī acquit une grande indépendance financière vis-à-vis de l’État qajar, 
une indépendance accentuče par le fait que c'est dans les Atabāt, et donc à 


Ni‘matullahi. Le centre de Hyderabad au cours de la première modernité », Stlr, vol. 42/1, 2013, 
p. 91-118, aux p. 110-111. 

so. W.R. Royce, « Mir Ma‘sum ‘Ali Shah and the Ni‘mat Allahi Revival », p. 83. 

sī. bid. 

52. Lamar$aiyya consiste dans l'élaboration de structures hiérarchiques au sein du clergé afin 
de distinguer le niveau des nombreux mugtahid qui le constituent. Les plus reconnus d'entre- 
eux obtiennent alors le statut envié de marga‘i taglīd. Sur la figure et l'institution du zarga-i 
taqlid, voir A. Kazemi Moussavi, Religious Authority in Shiite Islam, From the Office of Mufti 
to the Institution of Marja’, Kuala Lumpur, 1996 ; S. Mervin, « La quête du savoir à Najaf. Les 
études religieuses chez les chiites imāmites de la fin du 19° siècle à 1960 », dans Shit Trends and 
Dynamics in Modern Times, p. 95-112; J. Calmard, « Mardja'-i taklid », EF, vol. VL p. 533-541. 
53. Sur l'émergence de cette classe de mugtahid à la période qajare, voir Ch. Werner, What is 
a Mujtahid ? Functions and Stratification of Tabrizi Ulama in the Early Qajar Period, Tokyo 
(Islamic Area Studies Project. Working Papers Series 19), 2000. 
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l'extérieur du territoire qajar, que se trouvaient les plus grands mugtahid’+. Ces 
villes parvinrent méme trés largement à s'auto-administrer et ainsi s'affranchir 
de l'autorité ottomane et qajare. Karbala fut ainsi le centre principal jusque 
dans les années 1840, notamment sous l'influence de Sayyid ‘Ali Tabataba’i 
(m. 1231/1815-1816) qui entretint des relations difficiles avec Sayh Ga'far Kāšif 
al-Gitā (m. 1227/1812) qui résidait lui à Najaf, et dont l'aura était particulière- 
ment importante en Iran. Karbala fut ensuite dominée par Mulla Muhammad 
Šarīf (Šarīf al-"Ulamā Māzandarānī) (m. 1246/1831). En toute logique, donc, 
ce sont également des religieux des Atabat qui feront de la doctrine de la repré- 
sentation collective de l’Imäm du Temps (ziyaba amma) à la fois un devoir 
et un privilège collectifs des oulémas. Sayh Ga'far Kāšif al-Gita' affirma, à ce 
titre, que les oulémas se devaient d'avoir un mugtahid spécifique bénéficiant 
d'une autorité supérieure ; il se présenta ainsi sous le titre de say masayih al- 
mugtabidin (šayb souverain parmi les mugtahid), tandis que d'autres lui attri- 
buaient celui de šayb al-muģtahidīn (sayh des mugtahid) et même de na ib-i 
Imam (vicaire de I’ Imam)’. Le fils de Šayh Ga'far Kāšif al-Gitā, Sayh Masa 
Kaif al-Git (m. 1241/1825-1826), fut lui désigné sous le titre de sultan al- 
‘ulamä (maitre des oulémas). Pour autant, chaque centre d'enseignement 
continuait, dans cette première moitié du XIX* siècle, à posséder son propre 
chef religieux. À la fin du xIx“ siècle, les 72uģtahid les plus savants n'étaient 
souvent pas désignés sous le titre de x2arģa-i taglīd, qui devint progressive- 
ment le titre le plus populaire, mais plutót par celui de « chef religieux » 
(riyasat-i diniyya)?. Āhūnd Muhammad Kazim Hurāsānī [Āhūnd Hurasani] 
(m. 1329/1911), qui était extrémement influent et dominant dans la premiére 
décennie du xx‘ siècle, était, lui, qualifié de « chef de l'ensemble des oulémas 
de Najaf» (ra īs-i kull-i ulamā”-yi Naģaf) ou méme celui qui possède le « statut 
de chef des clercs chiites » (ynagām-i riyasat-i rübani-yi šīa)**. Si Sayh Murtada 


54. Surlacentralité des Atabat pour l'enseignement théologique des oulémas chiites au x1x* 
siècle, voir M. Litvak, Shit Scholars of Nineteenth-Century Iraq. The ‘Ulama of Najaf and 
Karbala’, New York, 1998, p. 45-63. 

ss. Tbid, p. 49. 

56. Ibid, p. ss. 

s7 S. Mervin, Un réformisme chiite. Ulémas et lettrés du Jabal Amil (Actuel Liban-sud) 
de la fin de l'empire ottoman à l'indépendance du Liban, Paris/Beyrouth/Damas, 2000, 
p. 124; À. Amanat, «In Between the Madrasa and the Marketplace: The Designation of 
Clerical Leadership in Modern Shi'ism », dans Authority and Political Culture in Shiism, 
S. Amir Arjomand (éd.), Albany, New York, 1988, p. 102. 

58 M. Kadīvar (éd.), Siyāsatnāma-yi Hurāsānī. Oataūt-i siyāsī va atar-i Abund Mulla 
Muhammad Kazim Hurāsānī sabib-i kifāyya (1255-1329 higri gamarī), Téhéran, 13858./2006- 
2007, p. xxxii-xxxiii. 
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Ansari (Sach Ansari] (m. 1281/1864)” — le premier marga‘i taglīd du monde 
chiite, selon de nombreux spécialistes — fut un religieux considéré comme 
quiétiste, son disciple Sayh Muhammad Mirza Hasan Sirazi [Mirza-yi Sirazi] 
(m. 1312/1895) révéla le potentiel politique de la »s4rga4?yya dans un contexte 
marqué par l'influence croissante de l'Occident en Iran*°. L'intervention de 
Mīrzā-yi Sirazi contre l'obtention du monopole du commerce du tabac en 
Iran par la Régie britannique Talbot en 1891 eut un impact important sur la 
consolidation du mouvement d'opposition dans les villes iraniennes, et poussa 
dès lors une grande partie du clergé chiite dans l'aréne politique. Ainsi, le clergé 
usūlī reposa la question de l'autorité politique dans le chiisme, notamment à 
travers une littérature politique (risäla-yi siyasi) extrêmement riche au cours du 
mouvement constitutionnel iranien (1906-1911)*' et qui s’inscrivait en conti- 
nuité avec celle produite dés la première moitié du x1x* siécle®. Les débats qui 
divisérent alors les oulémas sont d’ailleurs toujours d'actualité. En matière de 
droit islamique z52/, quelques traités composés durant cette période forment 
un tournant, voire constituent un sommet de la discipline. Ils demeurent à ce 
jour des ouvrages de référence dans l'enseignement du droit canon (figh) et des 
« principes du droit canon » (wsäl-i figh) au sein des écoles religieuses chiites 


59. Sur Šayh Ansari, voir J. Cole, « Imami Jurisprudence and the Role ofthe Ulama : Mortaza 
Ansari on Emulating the Supreme Exemplar », dans Religion and Politics in Iran : Shi'ism from 
Quietism to Revolution, N.R. Keddie (éd.), New Haven, 1983, p. 33-46 ; M. Litvak, Shit Scholars 
of Nineteenth-Century Iraq, p. 70-79; A.-H. Hairi, « Ansari, Shaykh Murtada », EI^ supplé- 
ment, p. 75-77 ; S. Murata, « Ansari, Shaykh Mortažā », Elr, vol. IL p. 102-103. 

6o. Nous pouvons noter ici que certains penseurs chiites considérent que le premier 
marģa"i taglīd de la période moderne fut en définitive Sayh Muhammad Hasan al-Naģafī 
(m. 1266/1849) (voir A. Abada, « The ‘Ulama’ of Iran in the 19^ Century Hagiographical 
Literature », (Ph.D. dissertation, Durham University, 1989, p. 104). 

61. Pour appréhender ces débats entre oulémas au cours du mouvement constitutionnel, voir 
principalement V. Martin, Islam and Modernism: The Iranian Revolution of 1906, Londres, 
1989; Eadem, « Shaykh Fazlallah Nuri and The Iranian Revolution 1905-1909 », MES, 
vol. 23/1, 1987, p. 39-53; Eadem, « The Anti- Constitutionalist Arguments of Shaykh Fazlullah 
Nuri », MES, vol. 22/2, 1986, p. 181-196; A.-H. Hairi, Shbi?sx2 and Constitutionalism in Iran: 
A Study on the Role Played by the Persian Residents of Iraq in Persian Politics, Leyde, 1977 ; 
D. Hermann, « Systéme parlementaire et consultation » ; Idem, « Akhund Khurasani and the 
Iranian Constitutional Movement », MES, vol. 49/3, 2013, p. 430-453. 

62. Surl'exposé de l’autorité politique dans le chiisme par les oulémas dans la première moitié 
de la période qajare, voir A.-H. Hairi, « The Legitimacy of the Early Qajar Rule as Viewed by 
the Shi'i Religious Leaders », MES, vol. 24/3, 1988, p. 271-286. Une partie de cette littérature 
pré-constitutionnelle a maintenant été éditée. Voir G.-H. Zargārī Nižād (éd.), Siyāsatnāma-yi 
gāģārī, 2 vol., Téhéran, 13863./2007-2008; M.H. Raģabī (éd.), Maktūbāt va bayänät-i siyasi va 
igtimai-yi ulamā-yi sia-yi dawra-yi gāģār, 4 vol., Téhéran, 13908./2011-2012. 
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(bawza-yi ilmiyya). On peut penser au Makasib composé par Soch Ansari. Ce 
dernier traité concerne les transactions commerciales et revient également sur 
les règles du taglīd (imitation). D’autres traités composés à la période qajare 
demeurent encore aujourd’hui des ouvrages de référence dans leur matière 
respective. C'est le cas du Kifayat al-usūl d'Āhūnd Hurāsānī pour l'étude 
des usūl-i figh, et du al-‘Urwa al-wutgā de Hagg Sayyid Muhammad Kazim 
Tabataba’i Yazdi [Sayyid Kazim Yazdi] (m. 1337/1918-1919), qui demeure 
un modèle très utilisé pour la rédaction des traités pratiques de droit (risala 
amaliyya ou tawdib al-masa'il). C'est par ailleurs dans le courant usili que 
se maintint principalement la tradition philosophique au cours de la période 
qajare. La plupart des auteurs s’inscrivaient dans la philosophie sadrienne®. 
On peut notamment penser à Hägg Mulla Hadi Sabzavari (m. 1289/1873) +. 
Période particulièrement importante pour le développement de l'osulisme 
et du chiisme, le xIx* siècle verra l'extension du chiisme en Irak et en Inde. 
La prééminence des Atabat au x1x* siècle et au début du xx* siècle eut en 
effet un grand rôle dans le processus de ralliement au chiisme de nombreuses 
tribus nomades sunnites d’Irak du sud et du centre, au point que le chiisme 
devint le madhab majoritaire auprès des populations arabes de la région. 
En Inde, et paradoxalement après le transfert de l'imámat ismaélien dans le 
sous-continent indien, de nombreux Khojas ismačliens** rallièrent le chiisme 


63. La philosophie sadrienne désigne la pensée développée par Mulla Sadra Sirazi 
(m. 1050/1640-1641), principale figure de l’École philosophique dite d’Ispahan. Sur l’École 
philosophique d'Ispahan fondée par Mir Dāmād et Sayh Bah? al-Din al-‘Amili et dont Mulla 
Sadra Šīrāzī et Mulla Muhsin Fayd Kāšānī (m. 1091/1680) furent les plus illustres succes- 
seurs, voir H. Corbin, Ex islam iranien. Aspects spirituels et philosophiques, vol. IV, p. 54-122; 
S.H. Nasr, « The School of Ispahan », dans A History of Muslim Philosophy, M.M. Sharif (éd.), 
vol. II, Wiesbaden, p. 904-932; Idem, « Spiritual Movements, Philosophy and Theology in the 
Safavid Period », dans Cambridge History of Iran, volume 6; The Timurid and Safavid Periods, 
P. Jackson & L. Lockhart (éd.), Cambridge, 1986, p. 656-697 ; Z. Moris, Revelation, Intellectual 
Intuition and Reason in the Philosophy of Mulla Sadra. An Analysis of the al-Hikmah al-‘Ar- 
shiyyah, Londres/New York, 2003 ; Sh. Kamada, « Fayd al-Kāshānī's Waliya : The Confluence 
of Shi‘i Imamology and Mysticism », dans Reason and Inspiration in Islam. Theology, Philosophy 
and Mysticism in Muslim Thought. Essays in Honour of Hermann Landolt, T. Lawson (éd.), 
Londres, 2005, p. 455-468; S. Rizvi, Mulla Sadra Shirazi: His Life, Works and Sources for 
Safavid Philosophy, Oxford, 2007 

64. Voir S.H. Rizvi, « Hikma Mutaäliya in Qajar Iran: Hajj Mulla Hadi Sabzavari and the 
School of Mulla Sadra », dans Shii Trends and Dynamics in Modern Times, p. 51-70. 

65. Voir Y. Nakash, « The Conversion of Iraq's Tribes to Shi'ism », I/MES, vol. 26, 1994, 
p. 443-463; G. Çetinsaya, The Ottoman Adminstration of Iraq, 1890-1908, Londres, 2006. 

66. Les Khojas ismaéliens sont une communauté religieuse de la région du Sindh et du 
Gujerat. Selon les sources ismaéliennes, il s'agirait de castes hindoues de statuts divers, mais 
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duodécimain®. En raison des multiples diasporas Khojas en Afrique de l' Est, 
le chiisme duodécimain devint donc également une religion présente dans 
cette partie du monde. Certains religieux et propagandistes al comme 
Zayn al-‘Abidin al-Ha iri al-Mazandarani (m. 1309/1892) et plusieurs de ses 
éléves jouérent un róle central dans ces processus d'affiliation. La victoire de 
l'osulisme sur l'akhbarisme dans les Atabat eut également des conséquences en 
Inde du Nord. Dans l’État d'Awadh (1722-1859), Sayyid Dildar ‘Ali Nasirabadi 
(m. 1235/1820) agit comme un relais de « Wahid » Bihbahānī. Il parvient 
ainsi à saper l’influence de l’akhbarisme et à incarner la politique religieuse de 
L'État. Ce formidable pouvoir politique du chiisme, ainsi que son influence 
culturelle dans le nord de l’ Inde - région où, parmi les musulmans, le sunnisme 
était majoritaire —, ne fut pas sans inquiéter les oulémas sunnites*?. Ainsi, hors 
de l’Iran, en Irak ou en Inde, l’osulisme apparut extrêmement conquérant. 
Dans l'actuel Liban, si le chiisme ne progressa pas au XIX" siècle, il connut un 
important développement démographique au xx‘ siècle. 


Le shaykhisme 


Le shaykhisme est une École religieuse chiite duodécimaine dont la fon- 
dation est attribuée à Sayh Ahmad al-Ahsa’i. Le shaykhisme s’est développé 
parallèlement au déclin du courant traditionaliste ahdārī au début du x1x* 
siècle. Sayh Ahmad al-Ahsa’i fut excommunié en 1239/1824 par un clerc de 
second rang (ulama-yi taräz-i duvvum) qui condamna son exposé sur la 
résurrection corporelle (maäd-i ģismānī) et peut-être l'ascension physique 
du Prophète (zm rad-i ģismānī). Concernant le droit, le shaykhisme peut 
étre considéré comme une continuité partielle de l'akhbarisme. Il rejette en 
effet liģtihād et poursuit la critique des principes du droit canon"? adoptés 


dominées par des marchands qui se seraient convertis à l'ismaélisme à partir de la fin du xr 
siècle sous l'influence de prédicateurs d’origine iranienne comme Sadr al-Din. 

67. M. Boivin, L’agha khan et les khojah. Islam chiite et dynamiques sociales dans le sous-conti- 
nent indien (1843-1954), Paris, 2013, p. 92-97 et 277-280. 

68. Sur l'activité de Sayyid Dildar ‘Ali Nasirabadi pour imposer l'osulisme à Awadh, voir 
S. Rizvi, « Faith Deployed for a New Shi'i Polity in India: The Theology of Sayyid Dildar ‘Ali 
Nāsirābādī », JRAS, vol. 24/3, 2014, p. 363-380. 

69. Voir S.S. Alvi, « Sunni Ulama's Discourses on Shi'ism in Northern India during the 
Eighteenth and Nineteenth Centuries: An Overview », dans Shii Trends and Dynamics in 
Modern Times, p. 131-153. 

70. L'osulisme a adopté quatre principes du droit (usil-i figh) : le Coran, le hadit, le aql (la 
raison) et l’igma (le consensus). Ces derniers correspondent aux types de sources auxquelles 
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par le courant rationaliste wstūdī. Si les traités sur le figh et les usil-i figh du 
fondateur de l’École shaykhie n'ont pas toujours été interprétés comme 
constituant des soutiens évidents à l'akhbarisme, mais plutót comme rele- 
vant d'une position intermédiaire entre l'osulisme et l'akhbarisme, une forme 
d'akhbarisme « modéré »7' et complexifié, les ouvrages plus tardifs posent 
trés clairement le recours à l'iézibád comme illégitime?*. À la mort du princi- 
pal disciple de Šayh Ahmad al-Ahsa’i, Sayyid Kazim Raštī, en 1259/1844, le 
jeune milieu shaykhi s'est divisé en deux courants : « kirmàni » d'une part et 
« tabrīzī », ou « tabrīzī-karbalā' ī », d'autre part”. L'un comme l'autre ont 
été nommés en référence à la ville d'origine du fondateur - Kerman, dans 
le cas de Hagg Muhammad Karim Han Kirmani [Muhammad Karim Han 
Kirmani] (m. 1288/1871) — ou des premiers chefs — Tabriz ou sa région, dans 
le cas de Mulla Muhammad Huÿgat al-Islam Māmagānī [Mulla Muhammad 
Mamaqani] (m. 1269/1852), Haģģ Mirza Safi‘ Tigat al-Islām-i Tabrizi [Safi‘ 
Tiqat al-Islām-i Tabrizi] (m. 1301/1884) et Mirza Muhammad Bāgir Uskū'ī 
[Muhammad Bāgir Uskū'ī] (m. 1301/1883). C'est aussi dans ces dernières 
villes, Kerman et Tabriz, que ces branches se développérent au cours de la 
seconde moitié du x1x* siècle et obtinrent le plus de ralliements. On parle éga- 
lement de shaykhisme « tabrizi-karbala’i », l'une des familles ayant incarnée 
le shaykhisme dit « tabrizi » étant parvenue à se maintenir à Karbala après la 
mort de Sayyid Kazim Raëti, et même à intégrer progressivement les religieux 
de l'est de l'Arabie (Ahsa, Qatif, Bahrein, Hufüf) se réclamant du shaykhisme. 


les religieux peuvent avoir recours pour produire du droit. Les abbari ne reconnaissent que les 
deux premières sources comme légitimes. Sur le concept d'usal-i figh voir W. Hallag, « Usi 
al-fiqh : Beyond Tradition », Journal of Islamic Studies, vol. 3/2, 1992, p. 172-202. 

71. Surl'usage des termes techniques d'akhbarisme ou d’osulisme « modéré », voir R. Gleave, 
Inevitable Doubt, p. 251-253. 

72. Concernant la position du fondateur de l'École shaykhie comme une posture « intermé- 
diaire », voir J. Cole, « Shaykh Ahmad al-Ahsa'i on the Sources of Religious Authority », dans 
The Most Learned of the Shi'a: The Institution of the Marja’ Taqlid, L. Walbridge (éd.), Oxford, 
2001, p. 84-85. Pour V. Rafati, (« The Development of Shaykhi Thought in Shi Islam », (Ph.D. 
dissertation, UCLA, 1979, p. 52), « il est évident que Shaykh Ahmad n'était ni abbari ni usūlī 
car il utilisait les méthodes de ces deux groupes ». V. Rafati considère que certains passages de 
Sayyid Kazim Raštī concernant la légitimité de één? en matière de droit sont des indications 
qui tendraient à prouver que l'attitude des shaykhis était conciliante vis-à-vis des principes 
du droit s%lr. Concernant le rejet explicite de l’igrihäd chez ses successeurs, voir en particu- 
lier Abū al-Qasim Han Ibrahimi, Jgribad va taglīd, Kerman, 1362/1943-1944 ; D. Hermann, 
Kirmānī Shaykhism and the ijtihad. A Study of Abū al-Qasim Khan Ibrabimi Ijtihād wa taqlid, 
Würzburg, 2015. 

73. Voirl'organigramme de l’École shaykhie en annexe à la p. 310. 
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L'École de Kerman est la plus importante des deux branches du 
shaykhisme, à la fois en raison du nombre de ses adeptes et de l’importance 
quia été la sienne dans l’histoire de la pensée chiite. D’une part, cette branche 
affirme revenir aux fondements de l'islam chiite, c'est-à-dire, selon son point 
de vue, à l'enseignement du Prophète et des imams contenu dans les hadit’* ; 
d'autre part, elle souligne le fait que la science de Sayh Ahmad al-Ahsa’i et 
de Sayyid Kazim Raëti était inspirée par ces derniers, et en particulier par 
l'Imàm du Temps”. En raison de l'importance qu'ils accordèrent aux imams 
en tant que causes de la création active, les shaykhis furent aussi accusés d'étre 
des chiites extrémistes ($ular), ce qu'ils réfutèrent naturellement”*. L'attitude 
de l’École à l'égard de la philosophie et de la mystique spéculative est par ail- 
leurs fort complexe. Ainsi, Sayh Ahmad al-Ahsa’i a-t-il formulé sa réfutation 
de certains philosophes et de certains théologiens par le biais d'arguments 
d'ordre théosophique et ésotérique”’. Sa réflexion sur les sources, restreintes 
au Coran et aux traditions du Prophète et des imams, n’est pas tant dialec- 
tique qu'à proprement parler herméneutique. Šayh Ahmad al-Ahsa’i désigna 
à ce titre le « dévoilement spirituel » (kasfou mukäsafa) comme une source 
de la connaissance”*. Les ouvrages de Muhammad Karim Han Kirmānī sur 
l'élite chiite et sa hiérarchie forment l’une des contributions majeures du 
shaykhisme kirmānī à la doctrine chiite, et en particulier à l'herméneutique 
de l'occultation. La foi dans une hiérarchie de chiites dominée par un zatiq-i 
wäbid (parlant unique) constitue pour le shaykhisme kirmani le quatrième 
principe de la religion (usz/-i din), d’où le nom de quatrième pilier (rukn-i 
rābi') donné à cette doctrine. Plus tardivement, après la mort de Muhammad 
Karim Han Kirmānī en 1288/1871, est née une troisième branche, celle des 


74. Sur la lecture des traditions du Prophète et des imams chez les shaykhis kirmānī, voir 
M.A. Amir-Moezzi, « Remarques sur les critéres d'authenticité du hadith et l'autorité du 
juriste dans le chiisme imâmite », SJ, vol. 85, 1997, p. 33-39. 

75. Lesshaykhis kirmani ont souligné ces derniers points dans de nombreux ouvrages. Voir 
notamment Soch Ahmad al-Ahsa’i, Risäla-yi sarb-i abwal, (trad. de l'arabe au persan par 
Muhammad Karim Han Kirmānī), Kerman, 1387/1967-1968, p. 10-15; Sayyid Kazim Raštī, 
Dalil al-mutibayyirin, (trad. de l'arabe au persan par Zayn al-‘Abidin Ibrahimi, Kerman), [s.d.], 
p. 20; Muhammad Karim Hàn Kirmani, « Risala-yi ģavāb-i šahs-i Isfahani », dans Magma‘ 
al-rasà’il-i farsi (15), Kerman, 1380/1960-1961, p. 2-107, à la p. 14; Idem, Hidayat al-talibin, 
Kerman, 1380/1960-1961, p. 62-67, 71-73, 116. 

76. Sayh Ahmad al-Ahsa’i, Sarb al-ziyārat al-ģāmīa al-kabīra, éd. Litho., Tabriz, 1276/1859- 
1860, p. 11, 64, 76. 

77. Sur ce sujet, voir les commentaires formulés par J. Cole, « Rival Empires of Trade and 
Imami Shi‘ism in Eastern Arabia, 1300-1800 », IJMES, vol. 19, 1987, p. 196-197. 

78. Sayb Ahmad al-Ahsa’i, Rasā'i/ al-bikma, Beyrouth, 1993, p. 27-28. 
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shaykhis « bāgirī », « mirza baqiriyya », « hamadānī » ou « gandaqi »7. Les 
différentes désignations de l'École renvoient au nom de son fondateur, Mirza 
Muhammad Bāgir Hamadani [Muhammad Bäqir Hamadani] (m. 1319/1901) 
— « bāgirī », « mirza bāgiriyya » et « hamadani » — ou à la ville dans laquelle 
il vécut ses derniéres années — Gandaq. 

Auteurs prolifiques, les maîtres shaykhis ont profondément marqué l’his- 
toire intellectuelle du chiisme à l'époque moderne. Ils ont ainsi joué un róle 
majeur dans le développement de la tradition gnostique chiite. Le shaykhisme 
est à cet égard l'École imāmite qui a remis en cause de la manière la plus sys- 
tématique l’histoire de la formation de l'osulisme, notamment en se plaçant à 
contre-courant de l'évolution idéologique de ce courant àla période moderne 
et contemporaine. Pour ces différentes raisons, la shaykhiyya se distingue éga- 
lement du soufisme imâmite. Il existe en effet quelques différences entres les 
ordres soufis chiites selon les périodes et les auteurs, mais généralement ces 
derniers reconnurent au XIX" siècle la thèse juridique du rationalisme us; 
concernant la possibilité de recourir à Pidtihād. Cette pratique est évidem- 
ment un élément central dans la revendication du clergé à représenter col- 
lectivement l'Imàm caché (za 'ib-i 4mm) au cours de la grande occultation 
(gaybat-i kubrā) (à partir de 329/940-941) et constitue, par ailleurs, la base 
de son pouvoir sociopolitique. En refusant, malgré leur formation, d'étre 
les mugtahid de leurs disciples, et en leur demandant de se tourner vers des 
marģa-i taglīd apparemment extérieurs à leur confrérie, les maîtres soufis ne 
contestérent pas aussi fondamentalement la légitimité du clergé que ne le 
firent les maîtres shaykhis kirmānī. 


Les différents courants chiites : entre lutte et imbrication 


Sil'histoire de leurs relations fut marquée par des luttes souvent violentes, 
les différents courants de pensée chiites n'en étaient pas moins liés par diverses 
formes d'imbrication. Nous pourrions relever ici plusieurs exemples parti- 
culiérement significatifs. Ainsi, les ni‘matullahi de Kerman et Abo al-Hasan 
Hàn, le responsable des ismaéliens de la région, mobilisérent la population 
contre les Zands entre 1205/1790 et 1207/1792**. Des sources rapportent de 
méme que |’ Imam ismaélien nizari Aqa Han Mahallati usait de son autorité 
pour protéger les soufis des régions qu'il gouvernait, acceuillant notamment 


79. Voir l'organigramme de l’École shaykhie en annexe à la p. 310. 
80. A. Amanat, Resurrection and Renewal, p. 74-75. 
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Mast ‘Ali Sah dans sa maison de Mahallāt*'. Son cousin, Mirza Muhammad 
Sādig, était ainsi un proche disciple du maître ni‘matullahi Muzaffar ‘Ali Sah, 
qui lui dēdia son traité intitulé Kibrit-i abmar. Les ni‘matullahi affirment par 
ailleurs que Mir Muhammad Sadiq « Sidq ‘Ali Sah », le grand-père maternel 
d'Aa Khan Mahallati, et Mir Muhammad ‘Alī « ‘Izzat ‘Ali Sah », son oncle 
maternel, étaient des disciples du maitre ni‘matullahi Magdüb ‘Alī Šāh**. 

Les liens entre ordres soufis, particulièrement la ni‘matullahiyya, et cer- 
taines franges du clergé vgl? furent également importants. Relevons à cet 
égard, dès le début du XIX* siècle, l'inclination soufie de ‘Abd al-Samad 
Hamadani, Mulla Muhammad Nasir Darabi (m. 1226/1811) et Sayh Zahid 
Gilani (m. 1222/1807) et leur adhésion à la ni‘matullahiyya, malgré leur statut 
de juristes usūlī reconnus, formés auprès des plus célèbres fagih des Atabat. 
Ce type de rapports se poursuivit tout au long de la période qajare ainsi qu’au 
cours du xx° siécle*. Sultan ‘Ali Sah Gunābādī, notamment, suivi l'ensei- 
gnement de Sayh Ansari et Mirza-yi Sirazi**. Et l'un de ses successeurs et 
descendants, Salih ‘Ali Sah (m. 1386/1966), étudia pour sa part à la hawza 
d'Ispahan. Ces rapports entre maîtres soufis et osulisme n'en demeuraient 
pas moins ambigus pour certains, la reconnaissance de l'igzibzd ne pouvant 
s'accommoder d’une acceptation de la prédominance de facto du clergé en 
tant qu institution organisée. 

Il convient de relever ici le fait que le clergé était composé à la fois 
d’hommes enclins à accepter ou, à tout le moins, à tolérer des formulations 
théologiques différentes, et d’autres qui, au contraire, veillaient à prévenir 
toute forme d’atteinte à leur autorité. Ainsi, comme nous le verrons, l’au- 
teur de la fatwa appelant à l’assassinat de Muhammad Ahbārī Nayšābūrī, 
Sayh Mūsā, fut également celui qui s'imposa à Karbala comme le principal 
juge et censeur de Sayyid Kazim Raštī. De méme les membres de la famille 


Bihbahani, « Wahid » Bihbahani le père et Muhammad ‘Ali Bihbahani le fils, 


81. F. Daftary, The Isma ilis, p. 507. 

82. Ma'süm ‘Ali Sah, Tarā'ig, p. 263. Voir aussi F. Daftary, The Ima ilis, p. 503. 

83. Sur le ralliement de nombreux clercs à la ni‘matullahiyya, voir W.R. Royce, « Mir Ma'sum 
‘Ali Shah and the Ni‘mat Allahi Revival », p. 189. 

84. Voir Hāģģ Sultan Husayn Tābanda Gunābādī [Rida ‘Ali Sah], Näbiga-yi ‘ilm va ‘irfin dar 
qarn-i čahārdahum : sarb-i häl-i marhiim Hāčč Mulla Sultan Muhammad Gunabadi Sultan ‘Ali 
Sáb, 3° éd., Téhéran, 13848./2005-2006, p. 510. Plus généralement, sur le rapport complexe des 
maîtres de la branche sultan ‘ali ahi au Gab et à l'institution de la margaiyya à la période qajare, 
voir S. Pazouki, « Figh et soufisme à la période qajare : quelques notes sur l'oeuvre juridique des 
maîtres ni'matullahi gunābādī », dans Shii Trends and Dynamics in Modern Times, p. 113-127. 
85. R. Tabandeh, « The Rise of Ni‘matullahi Shi‘ite Sufism », p. 226. 
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s’engagèrent-ils dans des actions d’une extrême violence à l'égard des abbar: 
et des soufis. « Wahid » Bihbahani était d'ailleurs toujours accompagné 
d'hommes de main (zzir-gadab) en charge d'appliquer ses sentences sur le 
champ?*. De méme, Sayyid Mahdi b. Sayyid ‘Ali Tabataba’i (m. 1260/1844), 
qui organisa les actions anti-shaykhies à Karbala, mena aussi une action auprès 
du souverain Fath ‘Ali Säh en 1833 afin que ce dernier retire aux juifs le sta- 
tut de dimmi (protégés) traditionnellement accordé dans le droit islamique 
aux ahl al-kitab (gens du livre). On constate cependant que ce sont le plus 
souvent des religieux et clercs de second rang qui initièrent les campagnes les 
plus dures à l'égard des minorités intra-chiites et notamment des shaykhis. 
Ces observations sont également valables pour ceux qui exercent un pouvoir 
temporel. On remarque en effet que certains hommes d'État ont largement 
usé de leur pouvoir pour réprimer certains courants, tandis que d'autres se 
posaient en protecteur de plusieurs d'entre eux. C était en particulier le cas 
du maître ni‘matullahi Rahmat ‘Ali Sah qui gouverna le Fars, mais aussi de 
Muhammad Ibrahim Han Zahir al-Dawla [Zahir al-Dawla] (m. 1240/1824- 
1825) à Kerman. Au sein d'une méme famille, les allégeances et les affiliations 
pouvaient varier grandement. Nous avons déjà relevé le fait que les inclina- 
tions religieuses différaient d'un souverain qajar à l'autre. Alors que Fath ‘Ali 
Sah était un opposant au soufisme, son petit-fils et successeur Muhammad Sah 
y sera au contraire très favorable lui accordant soutien et protection. Ces atti- 
tudes trés contrastées des hommes de pouvoir face à ces différents courants et 
l'importance qu'ils accordérent à ces questions témoignent aussi de l’impor- 
tance de ces formulations théologiques pour la société qajare en particulier et 
pour le destin du chiisme en général. 


De l'étude du shaykhisme 


Si l’on possède maintenant une riche littérature sur l’histoire intellectuelle 
et sociale de l'akhbarisme, du soufisme chiite et de l'osulisme à la période 
moderne (xvin -xx'* siècles), force est de constater que le shaykhisme n'a pas 
bénéficié du méme intérét. Ce volume constitue ainsi la premiére monogra- 
phie en langue européenne sur l'histoire sociale et doctrinale du shaykhisme. 
Plusieurs raisons expliquent le faible nombre de publications dans ce domaine. 

Il faut citer au premier chef l'accés aux sources, qui reste difficile. Les 
ouvrages shaykhis ne sont disponibles que dans un nombre restreint de 


86. A. Abada, « The ‘Ulama’ of Iran in the 19^ century hagiographical literature », p. 41. 
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bibliothèques en Europe et plus généralement en Occident, et assez souvent 
sous forme de manuscrits". En Iran également, les traités shaykhis sont dif- 
ficiles d’accés dans les bibliothèques publiques. On compte deux collections 
importantes au Markaz-i Dā'irat al-Ma‘arif-i Buzurg-i Islami (Centre de 
la Grande Encyclopédie de l’Islam, Téhéran)* et à la Bibliothèque Henry 
Corbin de l IFRI*’. Il s’agit d'ouvrages publiés dans les années 1960 et 1970 
par la maison d’édition de l'École shaykhie à Kerman, Sa'adat. D'autres trai- 
tés sont conservés dans les bibliothèques privées de membres de l’École. Les 
écrits les moins lus par les shaykhis eux-mémes sont ceux qui ne portent pas 
strictement sur la doctrine, mais sur la médecine, la science des couleurs, les 
mathématiques, etc. Ils sont, pour l'essentiel, dus à Muhammad Karim Hàn 
Kirmānī”*. En revanche, et en raison précisément de ce caractère doctrinal 
moins affirmé, certains d'entre-eux ont rencontré paradoxalement un plus 
grand succès à l'extérieur de la communauté shaykhie. C'est en particulier le 
cas des traités de pharmacologie, de grammaire, de mathématique et d'astro- 
logie?'. Il est encore plus difficile de trouver les ceuvres des maitres shaykhis 


87. Concernant les fonds shaykhis kirmani en Europe, voir M.A. Amir-Moezzi et 
S. Schmidtke, « Twelver-Shi'ite Ressources in Europe. The Shi'ite Collection at the Oriental 
Department of the University of Cologne, the Fonds Henry Corbin and the Fonds Shaykhi at 
the École Pratique des Hautes Études (EPHE), Paris. With a catalogue ofthe Fonds Shaykhi », 
JA, vol. 285/1, 1997, p. 73-122. Ce probléme a également été soulevé dans H. Corbin, Ez islam 
iranien, vol. IV, p. 213. Notons en outre qu'une vingtaine d'ouvrages composés par les maîtres 
shaykhis kirmani sont consultables à la British Library (Londres). Il s'agit essentiellement d'ou- 
vrages composés au XX* siécle et publiés par la maison d'édition de l'École shaykhie à Kerman. 
L'Université du Michigan dispose d'une copie sous forme de microfilms des traités appartenant 
au fonds shaykhi de la bibliothèque de l'EPHE de Paris. Enfin, notons aussi la collection de 
sources shaykhies de l’Université Waseda au Japon (voir hitp://www.islamicareastudies.jp/en/ 
joint/; accédé le 02/V/2017). 

88. Cette collection de traités shaykhis a été offerte à la bibliothèque du Markaz-i D7 irat al- 
Maārif-i Buzurg-i Islami par le représentant actuel de l'ordre en Iran, Zayn al-‘Abidin Ibrahimi. 
Voir A. Munzavi qui a édité le catalogue des ouvrages shaykhis présents dans la bibliothèque du 
Markaz-i Da irat al-Ma‘arif-i Buzurg-i Islami sous le titre Fibrist-i nusha-ha’i aksi kitabbana- 
yi markaz-i dë irat al-maarif-i buzurg-i islami, vol. I, Kitābhāna-yi husüsi-yi ihda'1 Zayn al- 
‘Abidin Ibrahimi, Téhéran, 13828./2003-2004. 

89. À ma connaissance, cette collection fut rassemblée par H. Corbin dans les années 
1960-1970. 

90. Pour un aperçu de l’œuvre scientifique de Muhammad Karim Han Kirmani, voir le cata- 
logue effectué par Abū al-Qasim Han Ibrahimi, Fibrist-i kutub Šayb-i agall-i awhad-i marbüm-i 
Šayb Ahmad Absa'i va sāyīr-i mašāyib-i izam, 3° éd., Kerman, 1977, p. 499-508. 

91. Muhammad Karim Hàn Kirmānī, Dagā'ig al- ala, (traduit de l'arabe au persan par "Īsā 
Diyya Ibrāhīmī), [s.l.], 13628./1983-1984; Idem, Tabsira dar ‘ilm-i « sarf-i zaban-i arabi » ; 
Idem, Tadkira dar ilm-i «nabw-i zabān-i arabi » ; Idem, Risāla dar 'ilm-i « ķalaga-yi 
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bāgirī et tabrizi dans les bibliothèques iraniennes et occidentales. Certains 
ouvrages de la branche shaykhie kirmani sont maintenant accessibles sur le 
site internet de l’ordre, mais le fonds proposé est encore limité, et l’interface 
choisie rend la lecture des textes peu aisée’. La communauté shaykhie kirmānī 
d'Irak a pu s'engager depuis plusieurs années dans un travail de republication 
de l’œuvre des maîtres shaykhis, mais très peu de bibliothèques de recherche 
semblent avoir fait l'acquisition de ces ouvrages”. Le catalogue des ouvrages 
des cofondateurs du shaykhisme et des maîtres shaykhis kirmani élaboré par 
Abū al-Qasim Han Ibrāhīmī (m. 1389/1969), le Fibrist-i kutub-i Šayb-i agall-i 
awhad-i marķūm-i Sayb Ahmad Absa’i va sayir-i masayib-i 'izām, constitue 
certes un instrument précieux pour aborder cette littérature particulière- 
ment volumineuse?*, néanmoins il n'introduit qu'aux maîtres de l’École, et 
non à la littérature des oulémas shaykhis kirmānī au sens large”. Il n'existe, à 
notre connaissance, aucun équivalent à cet ouvrage introduisant la littérature 
shaykhie tabrīzī ou bāgirī. 

Les chroniques historiques persanes rédigées à la période qajare ne 
contiennent que trés peu d'informations sur l'histoire du shaykhisme, du fait, 
notamment, de l'apolitisme de leur branche principale, celle de Kerman, mais 
aussi, semble-t-il, de celle de Hamadan. Comme nous le verrons, les traités des 
shaykhis kirmàni sur différents bouleversements sociaux de la période qajare 
demeurérent trés doctrinaux et par là méme circulérent assez peu en dehors de 
lacommunauté. L'absence de chroniques constitue de fait un obstacle majeur 
à l'étude de l'histoire sociale des communautés shaykhies. 

La littérature shaykhie étant essentiellement doctrinale, il faut consulter 
dans le détail cette importante masse d'ouvrages pour trouver quelques rares 
mentions relatives à l’histoire sociale de l’École, un exercice qui pourra sem- 
bler fastidieux. C 'est particulièrement le cas pour la période qui suit la mort 
de Sayyid Kazim Rast. Très tôt, en effet, des biographies des cofondateurs 
de l'ordre Šayh Ahmad al-Ahsa’i et Sayyid Kazim Raëti furent composées. 
On peut citer à cet égard la biographie de Sach Ahmad al-Ahsa’i achevée 
par l'un de ses fils, Sayb ‘Abd Allah al-Ahsa’i% les biographies de Sayyid 


karimiyya » ; Idem, Mīzān dar gawātd-i istibraé-i a'mal-i astrulab. Le traité de grammaire 
Mi yar al-luģāt fut, quant à lui, composé conjointement avec son secrétaire. 

92. Voir www.alabrarcom (accédé le 02/V/2017). 

93. Cetravail est réalisé par la maison d'édition al-Gadir de Bassorah. 

94. Abū al-Oāsim Han Ibrahimi Fi/rist-i kutub, p. 190. 

9s. À ce titre, « seuls » 940 traités sont référencés et introduits dans le Fibrist-i kutub. 

96. Šayh ‘Abd Allah al-Ahsa’i, Sarb-i halat-i Sayb Ahmad al-Absá'i, éd. lith., Bombay, 
1310/1892-1893. Cette biographie fut traduite en persan par Muhammad Tähir Hàn et publiée 
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Kazim Rati rédigées par ses élèves Āgā Mirza ‘Ali Naqi Qumi et Aga Sayyid 
Hadi Hindi”, certains éléments sur Sayh Ahmad al-Ahsā'ī mentionnés par 
Sayyid Kazim Raštī” lui-même, et enfin quelques lignes sur Šayh Ahmad al- 
Ahsa’i et Sayyid Kazim Raštī dans les œuvres de Muhammad Karim Han 
Kirmānī”. Il faudra attendre les années 1960 et la longue introduction au 
catalogue des ouvrages des maîtres shaykhis kirmānī composée par Abū al- 
Qasim Han Ibrāhīmī, le sixième maitre de |’ Ecole, pour trouver des textes de 
même nature. Cette introduction porte d’ailleurs elle aussi, pour l'essentiel, 
sur les cofondateurs du shaykhisme"®. L’ introduction au shaykhisme sur le 
site internet de l’École reste elle aussi synthétique, et illustre ce choix des 
maitres shaykhis de peu écrire sur eux-mêmes et de se consacrer, au contraire, 
à la littérature doctrinale. Dans ce texte, Zayn al-Abidin Ibrahimi, le repré- 
sentant actuel de l’ordre en Iran, insiste essentiellement sur la conformité des 
maîtres shaykhis kirmānī avec le Coran et le abbar, et sur l'ignorance des 
clercs qui ont attaqué l'exposé de Šayh Ahmad al-Ahsā'ī sur la résurrection 
corporelle (maäd-i ģismānī) et l'ascension physique du Prophète (mi 7a¢-i 
gismäni)"", Les données biographiques sur chaque maître, elles, sont assez 
sommaires. Par ailleurs, l’École shaykhie n'étant pas organisée comme une 
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confrérie soufie, on trouve par conséquent trés peu de précisions sur les dis- 
ciples de chaque maître. Ainsi, est-il difficile d'établir une histoire sociale du 
shaykhisme d'aprés la littérature qu'il a produite, comme ce fut possible pour 
les ordres soufis contemporains”. Les auteurs de tadkirat (biographies hagio- 
graphiques) soufies composées au cours du x1x* siècle évoquent par exemple 
les motivations qui ont poussé certains à rejoindre leur ordre, une précision 
dont on ne trouve pas d'équivalent dans les ouvrages shaykhis'?*. De méme les 
récits des Occidentaux qui ont découvert la société iranienne à l'époque qajare 


de façon adjointe à la nouvelle édition du Risäla-yi tadkirat al-awliy4 (Muhammad Karim Han 
Kirmānī, Tadkirat al-awliya’, Kerman, Sa'adat, 1387/1967-1968). 

97. Aga Mirza ‘Ali Nagī Qumi, Nar al-anwar, [s..], [s.d.] ; Aga Sayyid Hadi Hindi, Tanbih 
al-ģāfilīn wa surūr al-näzirin, (s.l.], [s.d.]. 

98. Sayyid Kazim Raštī, Dalil al-mutabayyirin, Kerman, [s.d.]. 

99. Muhammad Karim Han Kirmani, Hidāyat al-talibin. 

100. Abū al-Qasim Han Ibrahimi, Fibrist-i kutub, p. 2-270. Ce catalogue a été partiellement 
traduit par M. Momen, The Works of Shaykh Ahmad al-Ahsā ī: A Bibliography Based upon 
Fihrist Kutub Mashayikh Tzām of Abū al- Qasim Ibrahimi Kirmānī, Newcastle upon Tyne, 1991. 
101. Voir www.alabrar.com. 

102. Sur cette littérature hagiographique des ordres soufis contemporains, voir W.R. Royce, 
« Mir Ma'sum ‘Ali Shah and the Ni‘mat Allahi Revival », p. 11-18. 

103. Ibid, p. 114-117 et 163-166. 
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évoquent-ils les tarīga soufies, mais demeurent muets sur la shaykhiyya, qui 
ne semble pas avoir suscité leur intérêt"%+. Pour l'étude d’une confrérie comme 
la ni‘matullahiyya sultan ‘ali šāhī par exemple, à ces tadkirat parfois volumi- 
neuses s'ajoute désormais la revue Trfan-i Iran'®, dans laquelle on trouve un 
certain nombre d’articles consacrés 4 des membres éminents de la confrérie. 
Les recherches de terrain demeurent par ailleurs difficiles. En Irak, aux 
préventions du régime baathiste vis-à-vis du chiisme, et de qui s'intéresse au 
chiisme, se substituera, à sa chute, en 2003, l'importante dégradation de la 
situation sécuritaire. Il reste que depuis la révolution iranienne (1978-1980), 
l'Irak est le premier centre des shaykhis kirmānī. C’est en effet à Bassorah 
que résidait le maître de l'ordre, Sayyid ‘Ali al-Müsawi (m. 2015), dont le père 
Sayyid ‘Abd Allah al-Müsawi (m. 1973) était déjà le représentant de l’École 
shaykhie kirmānī en Irak. En Iran méme, le régime révolutionnaire a fortement 
restreint les activités des shaykhis kirmānī. Le maître de la shaykhiyya lors de 
l'avénement du mouvement révolutionnaire, ‘Abd al-Rida Han Ibrahimi, a 
méme été abattu en pleine rue le 26 décembre 1979. Plusieurs lieux de cultes, 
ainsi que la maison d’édition de l'École, ont progressivement été fermés au 
cours des années 1980. Il est donc particuliérement difficile pour un chercheur 
iranien d'effectuer des recherches sur le shaykhisme. Au milieu du xx‘ siècle, 
les shaykhis de Kerman furent également victimes de nombreuses exactions. 
Plusieurs de leurs locaux furent incendiés, dont la bibliothéque de la mai- 
son d'édition Sa'adat et le lycée (dabiristän) Sa'adat qui n'existe plus de nos 
jours"%. Il apparaît ainsi que les bibliothèques des shaykhis furent régulière- 
ment visées depuis le début du XIX siècle et que les disciples ont rencontré de 
nombreuses difficultés pour préserver leur littérature et leurs manuscrits. Les 
maîtres shaykhis kirmānī se sont aussi plaints des préches réguliers alimentant 
l'ostracisme dont ils sont victimes”. Plus globalement, la répression que le 
shaykhisme a subie depuis sa naissance a contraint les membres de l'École à 
une grande prudence vis-à-vis de l'extérieur. On constate par ailleurs que de- 
puis le début des années 1980, marqué par le déplacement du principal centre 
de l’École de Kerman vers Bassorah, le maître et les principaux religieux sont 
restés prudents, ce qui s'est traduit notamment par une production littéraire 


104. W.R. Royce, « Mir Ma'sum ‘Ali Shah and the Ni'mat Allahi Revival », p. 18. 

105. Revue consultable en ligne: http://www.sufi.ir/mainsite-fa.php (accédé le 02/V/2017). 
106. Abū al-Qasim Han Ibrahimi, Fibrist-i kutub, p. 29. 

107. Abū al-Qasim Han Ibrahimi, Šikāyatnāma, Kerman, [s.d.], p. 2-5, 24-25, 28 et 30-31. 
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moins importante que celle de leurs prédécesseurs", Une grande partie des 
shaykhis d’ Irak qui adhérent à la branche kirmani semblent appartenir à la 
tribu Awlad Amir. L’importante communauté shaykhie de Bassorah — peut- 
être 200 000 personnes"? — dispose d'une vaste et très belle mosquée connue 
sous le nom de a/-Mūsavī al-Kabir. Construite entre 1982 et 1997 cette der- 
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niére mosquée est l'une des plus grandes de la ville et peut accueillir 12 ooo 
fidèles. Le parti Unité et justice (al-‘adala wa-l-wahda) représente par ailleurs 
les shaykhis de Bassorah à l’assemblée, au niveau provincial et national. En 
dehors de Bassorah, les minorités shaykhies kirmānī sont présentent notam- 
ment à Karbala et Mada'īn. Certains quartiers de Bagdad abritent également 
des communautés shaykhies, comme Karada par exemple. 


L’état des recherches sur le shaykhisme 


En raison des difficultés à travailler sur l’histoire du shaykhisme et du carac- 
tère essentiellement doctrinal de sa littérature, il est naturel que la plupart des 
études sur le sujet en langues européennes, en persan ou en arabe concernent 
essentiellement les questions théologiques. La majeure partie des publications 
en langues européennes porte sur l’œuvre de Šayh Ahmad al-Ahsa’i. On a 
en particulier travaillé sur la cosmologie, la cosmogonie et la philosophie"*. 


108. Une vaste entreprise de traduction vers l'arabe des œuvres composées en persan a été 
initiée et un site internet a été créé qui met à la disposition du public des œuvres numérisées 
de l’École, de Sayh Ahmad al-Ahsa’i à nos jours (www.alabrar.com). 

109. J. Cole, « Marsh Arab Rebellion : Grievance, Mafias and Militias in Iraq », Fourth Wadie 
Jwaideh Memorial Lecture, Bloomington, Indiana University, 2008, p. 8. 

110. Voir J. Cole, « Casting away the Self: The Mysticism of Shaykh Ahmad al-Ahsá'i », dans 
The Twelver Shia in Modern Times. Religious Culture & Political History, R. Brunner & W. Ende 
(éd.), Leyde, 2001, p. 25-37; Idem, « Individualism and the Spiritual Path in Shaykh Ahmad 
al-Ahsa'i », dans Shi'ite Heritage: Essays on Classical and Modern Traditions, L. Clarke (éd.), 
Binghamton, New York, 2001, p. 345-358; Idem, « Shaykh Ahmad al-Ahsa’i on the Sources 
of Religious Authority » ; Idem, « The World as Text: Cosmologies of Shaykh Ahmad al- 
Ahsa'i », SI, vol. 80, 1994, p. 145-163; T. Lawson, « Orthodoxy and Heterodoxy in Twelver 
Shi‘ism: Ahmad al-Ahsa’i on Fayd Kashani (the Risālat al-‘Ilmiyya) », dans Religion and 
Society in Qajar Iran, p. 127-154; Idem, « Shaykh Ahmad al-Ahsa’i and the World of Images », 
dans Shi'i Trends and Dynamics, p. 19-31; Idem, « The Hidden Words of Fayd Kashani », dans 
Iran. Questions et connaissances. Actes du iv Congrès européen des études iraniennes, organisé 
par la Societas Iranologica Europaea, Paris, 6-10 septembre 1999, vol. IL: Périodes médiévale et 
moderne, M. Szuppe (éd.), Paris, Studia Iranica, Cahier 26, 2002, p. 427-447; LS. Hamid, 
« The Metaphysics and Cosmology of Process according to Shaykh Ahmad al-Ahsa’i: Critical 
Edition, Translation and Analysis of “Observations in Wisdow” », (Ph.D. dissertation, State 
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L'œuvre de Sayyid Kazim Raštī et surtout celle de Muhammad Karim Han 
Kirmānī et de ses successeurs ont fait l'objet de recherches moins importantes 
en nombre. Seuls H. Corbin et M.A. Amir-Moezzi se sont intéressés à la pen- 
sée des autres maitres de la branche kirmani, dont Muhammad Karim Han 
Kirmānī et son successeur Hagg Muhammad Han Kirmānī [Muhammad 
Han Kirmani] (m. 1324/1906). H. Corbin est l’auteur de la première synthèse 
scientifique sur la pensée shaykhie, dans laquelle il revient assez largement sur 
l’œuvre monumentale de Muhammad Karim Hàn Kirmānī. Il a par ailleurs 
traduit des extraits de plusieurs traités sur la résurrection (saad) composés 
par les successeurs de Sayyid Kazim Raštī"". M.A. Amir-Moezzi a consacré de 
nombreux articles à la discussion des positions des auteurs shaykhis kirmani 
sur le ķadīt, le rapport du croyant avec |’ Imam caché et le quatrième pilier”. 
Si Mudarrisī Čahārdahī a insisté sur le rôle des cofondateurs de l’École, il est 
également revenu sur celui, central, de Muhammad Karim Han Kirmani dans 
le développement ultérieur du shaykhisme'^. Néanmoins, pour l'essentiel, les 
publications en langue persane portent sur la vie de Šayh Ahmad al-Ahsa’i et 
sur quelques points de doctrine. Les chercheurs ont ainsi manifesté un intérét 
particulier pour l'exposé sur la résurrection corporelle, l'ascension physique 
du Prophète et le monde intermédiaire où |’ Imam du Temps serait occulté 
et que Sayh Ahmad al-Ahsa’l désigna sous le terme technique de härqalya"+. 


University of New York, 1998); V. Rafati, « The Development of Shaykhi Thought », p. 85- 
89; D. MacEoin, « Cosmogony and Cosmology. vii. In Shaikhism », Er, vol. VI, p. 326-328. 
iur H. Corbin, « L Ēcole shaykhie en théologie shiite », Annuaire de | "École Pratique des 
Hautes Études, Section des Sciences Religieuses, Paris, 1960-1961, p. 3-59. Ce travail fut traduit 
en persan par F. Bahmanyar, Maktab-i šaybī az bikmat-i ilahi-yi si7, Téhéran, 13468./1967-1968. 
Sur la thématique de la résurrection chez les shaykhis kirmani, voir H. Corbin, Terre céleste et 
corps de résurrection de l'Iran mazdéen à l'Iran shi'ite, Paris, 1960, p. 363-401. 

12. M.A. Amir-Moezzi, « Une absence remplie de présences. Herméneutiques de l’occultation 
chez les Shaykhiyya (Aspects de l'imamologie duodécimaine VII) », BSOAS, vol. 64/1, 2001, 
p. 1-18; Idem, « Remarques sur les critères » ; Idem, « Visions d'Imams en mystique duodé- 
cimaine moderne et contemporaine (Aspects de l'imamologie duodécimaine VIII) », dans 
Autour du Regard. Mélanges Gimaret, É. Chaumont (éd.) avec la collaboration de D. Aigle, 
M.A. Amir-Moezzi et P. Lory, Louvain, 2003, p. 97-124; M.A. Amir-Moezzi et S. Schmidtke, 
« Twelver-Shi' ite Ressources in Europe ». 

113. Voir N.D. Mudarrisi Cahärdahi, 4z Absa tā Kirmān. Darbära-yi agāyid va adab va 
marasim-i madhab-i šaybiyya, 13628./1983-1984. 

114. Voir N.D. Mudarrisi Cahardahi, Az Absa tā Kirman ; A. Amiri Kamālābādī, Sinasa’i-yi 
silsila-yi saybiyya, [s.l.], 13538./1974-1975 ; H:A. Mah faz, Siva al-Sayb Ahmad al-Ahsa’i, Bagdad, 
1957; M. Mudarrisi Cahardahi, Sayb Abmad Absá'i, Téhéran, 13348./1955-1956 ; Idem, « Šayh 
Ahmad Ahsa'i », Yadigar, vol. 1, 13238./194.4-1945, p. 30-47 ; S.M. Hašimī Kirmani, « Madāhib 
dar Kirmàn », Mardum sinas, vol. 1, 13358./1956-1957, p. 97-104 et 122-133; Idem, « Ta ifa-yi 


38 INTRODUCTION 


Ce monde intermédiaire se situe dans l’exposé de Sayh Ahmad al-Ahsa’i 
entre le monde sensible (mulk) et le monde suprasensible (malakür). Ce sont 
ces derniers dits qui valurent à Sayh Ahmad al-Ahsa’i d’être excommunié 
en 1239/1824 par un religieux de Qazvin. Si les centaines d'ouvrages rédi- 
gés par les auteurs des branches tabrizi et baqiri n'ont fait l'objet d'aucune 
recherche, on trouve cependant quelques publications sur le róle politique, au 
cours du mouvement constitutionnel, de l'un des leaders de la branche tabrizi, 
Mirza ‘Ali Tiqat al-Islām-i Tabrizi (m. 1330/1911)'5. 

En toute logique, la plupart des développements sur l'histoire sociale du 
shaykhisme concernent donc essentiellement l'essor de ce courant religieux 
sous la direction de Sayyid Kazim Raštī dans les Atabat entre 1241/1826 
et 1259/1844" 6. 

En dépit de la qualité des travaux sur Šayh Ahmad al-Ahsā'ī et Sayyid 
Kazim Raëti, l'historiographie du shaykhisme pâtit d'un certain nombre de 
tropismes. Trop souvent encore, on rencontre sous la plume de certains auteurs 
une condamnation ferme du shaykhisme, une condamnation qui peut aller 
jusqu’à la contre-vérité et la diffamation. Le parti-pris idéologique est dans ce 
cas manifeste et il reléve de la volonté de contester toute atteinte à l'autorité du 
clergé usiili"’. Le shaykhisme est aussi également qualifié — au méme titre que 
d'autres minorités musulmanes, chiites ou non-chiites — d’« hétérodoxe », 
ce qui n'est pas sans poser le probléme de la définition de ce que serait une 


šayhiyya », Mardum šināsī, vol. 2, 13373./1958-1959, p. 238-254 et 348-361; H.M. al-Šayh, Abir 
al-falásifa : ruya asriyya ģadīda fi fikr al-Sayb Ahmad al-Ahsāī, Beyrouth, 1423/2002-2003. 
ns. N.A. Fathi, Zindiginama-yi Šabīd-i Nīknām-i Tigat al-Islam-i Tabrizi, Téhéran, 
1352š./1973-1974; D. Hermann, « Système parlementaire et consultation » ; M. Hachioshi, 
« A Message from the Dumb. A Shii Thinker’s Constitutional Ideas in Modern Iran » (en 
japonais), The Memoirs of the Institute of Oriental Culture, vol. 111, 1990, p. 193-246. 

116. Voir J. Cole & M. Momen, « Mafia, Mob and Shi'ism in Irag: The Rebellion of 
Ottoman Kerbala, 1824-1843 », Past and Present, vol. 112, 1986, p. 1I2-143; J. Cole, « Indian 
Money and the Shi'i Shrine Cities of Irag 1786-1850 », MES, vol. 22/4, 1986, p. 461-480; 
M. Momen, « Usuli, Akhbari, Shaykhi, Babi: The Tribulations of a Qazvin Family », bar, 
vol. 36/3, 2003, p. 317-337 ; M. Litvak, Shii Scholars of Nineteenth-Century Iraq ; Idem, « Failed 
Manipulation: The British, the Oudh Bequest and the Shi’i ‘ulama of Najaf and Karbala», 
BJMES, vol. 27/1, 2000, p. 68-89. A noter, cependant, le travail de S. Manoukian sur les fatwas 
de Muhammad Karim Han: « Fatvas as Asymmetrical Dialogues: Muhammad Karim Khan 
Kirmani and His Questioners », dans Islamic Legal Interpretation : Mufti and Their Fatwas, 
MK. Masud, B. Messick & D.S. Powers (éd.), Cambridge, Massachussets, 1996, p. 162-172 & 
351-354. 

117. Voir notamment S. Hosein Arif Naqvi, « The Controversy about the Shaikhiyya Tendency 
among Shia ‘Ulamä in Pakistan », dans The Twelver Shia in Modern Times, p. 135-149. 
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« orthodoxie » véritable, qu’elle soit chiite ou plus largement musulmane. 
Nombreux sont par ailleurs les chercheurs qui ont considéré que la naissance 
du babisme était une conséquence directe de l’enseignement de Sayh Ahmad 
al-Ahsa’i et Sayyid Kazim Raštī"*. On songe ici en particulier aux travaux de 
D. MacEoin et V. Rafati qui ont tous deux travaillé sur le shaykhisme et le ba- 
bisme"?. Rappelons que le babisme est une religion fondée en Iran au milieu du 
XIX" siècle par Sayyid ‘Ali Muhammad « Bāb », un marchand de Chiraz. Ce 
dernier revendiqua dans certains de ses traités l'héritage des cofondateurs du 
shaykhisme. Ce lien opéré entre shaykhisme et bahaisme a certainement nuit 
à l'étude du shaykhisme constitué à la mort de Sayyid Kazim Raëti, et a accru 
en Iran la méfiance à l'égard de cette École. Le shaykhisme est alors souvent 
réduit à un trait d'union liant l'islam au babisme. Rarement remise en cause, 
cette idée reque selon laquelle le babisme serait né du shaykhisme est souvent 
reprise chez les iranistes dans leurs travaux sur l'Iran moderne et contempo- 
rain. Nous verrons dans la quatrième partie de cet ouvrage que les arguments 
avancés par certains pour soutenir cette thèse reprennent souvent l’hagiogra- 
phie babie et bahaie sur les origines du babisme, au mépris, donc, des régles 
méthodologiques propres à leur discipline, sinon à la recherche scientifique. 


Nous ne pouvions dans cet ouvrage embrasser la totalité de l'histoire 
sociale et doctrinale de la shaykhiyya, de sorte que de nombreuses questions 
n'auront pu étre ici développées. C'est notamment le cas d'un certain nombre 
d'aspects proprement théologiques. Ainsi, avons-nous exclu la volumineuse 
littérature exégétique shaykhie du Coran et du ķadīt, ou la critique de l École 
philosophique d'Ispahan. Cette littérature fournirait certes la matière de plu- 
sieurs ouvrages. Nous n'envisageons néanmoins la doctrine que dans la mesure 
où elle permet d’éclairer, de mieux appréhender l’histoire sociale, les deux 
champs étant fortement imbriqués. Ce sont donc essentiellement les ques- 
tions doctrinales ayant un lien direct avec l'organisation des communautés 


118. Ce probléme avait déjà été soulevé par H. Corbin, Ex islam iranien, vol. IV, p. 213. 

119. Voir en particulier D. MacEoin, « From Shaykhism to Babism, a Study in Charismatic 
Renewal in Shi‘i Islam », dans D. MacEoin, The Messiah of Shiraz. Studies in Early and Middle 
Babism, Leyde, 2009; V. Rafati, « The Development of Shaykhi Thought ». On peut égale- 
ment mentionner ici les travaux de M. Bayat (Mysticism and Dissent: Socio-Religious Thought 
in Qajar Iran, New York, 1982, p. 59) et A. Eschraghi (Frübe Saibi- und Babi-Theologie. Die 
Darlegung der Beweise für Mubammads besonderes Prophetentum (ar-Risäla ft itbat an-nubüwa 
al-bässa), Leyde, 2004). 
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shaykhies au cours de la période qajare qui nous auront intéressées ici. 
Certaines demeurent, au reste, particulièrement ardues. Ainsi, le rukn-i rābi, 
et notamment sa réinterprétation chez Muhammad Bāgir Hamadānī et ses 
disciples auxquels nous consacrons plusieurs pages dans la première partie de 
cet ouvrage, en attendant que les islamologues se penchent sur cette vaste et 
dense littérature doctrinale. De même pour les questions de la mécréance et 
de l’impureté rituelle dans la littérature shaykhie kirmani et bāgirī, qui ne sont 
pas moins dignes d’intérêt. 

Alors que les travaux spécialisés avaient porté jusqu’à présent sur le déve- 
loppement du shaykhisme sous l'autorité de Sayh Ahmad al-Ahsa’i et Sayyid 
Kazim Raštī, nous avons décidé de centrer nos recherches sur la période qui 
suit la mort du second maître de l’École, au milieu du x1x* siècle, à l'avéne- 
ment du mouvement constitutionnel iranien en 1324/1906. La période du 
mouvement constitutionnel de 1324/1906 à 1330/1911, puis l'avénement de 
la dynastie pahlavi (1925-1979) en 1925 inaugure une nouvelle période pour 
l'Iran, comme pour l'histoire intellectuelle du chiisme et du shaykhisme. 
L'histoire sociale et doctrinale de la shaykhiyya au xx* siécle nécessiterait à 
cet égard une étude à part entiére. Le début du mouvement constitutionnel 
en 1324/1906 coincide également avec la mort du maître kirmani Muhammad 
Hàn Kirmānī, précédée de peu par celle du fondateur de la branche bāgirī, 
Muhammad Bāgir Hamadani, à l'origine d'une œuvre monumentale. Cette 
période 1259-1324/1844-1906 peut être considérée comme constituant une 
phase d’une extrême importance pour le développement de |’ Ecole shaykhie. 
Si les successeurs et les descendants de Muhammad Han Kirmani ont com- 
posé un grand nombre d'ouvrages de référence — dans lesquels, notamment, 
ont été traitées les questions du quatrième pilier"^, de Pigtihad et du taqlid™, 
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ainsi que du rapport entre islam et politique” —, ils se sont révélés néanmoins 
moins prolifiques et n’abordèrent jamais que des thématiques préalablement 
traitées par leurs prédécesseurs. Abū al-Qasim Han Ibrahimi et ‘Abd al-Rida 
Han Ibrāhīmī contribuèrent grandement à cimenter l'esprit de corps de la 
communauté shaykhie; leur rôle a été à cet égard central, principalement à 
Kerman. Ils consacraient ainsi une large part de leur temps à l’enseignement 


au sein de l’école Ibrahimiyya — madrasa bâtie dans le centre du bazar de 


120. ‘Abd al-Ridā Han Ibrāhīmī, Dästi-yi dūstān, Kerman, 1400/1979-1980. 

121. Abū al-Qasim Han Ibrahimi, Iģtihād va taglīd. 

122. ‘Abd al-Rida Han Ibrahimi, Szyasat-i mudun, Kerman, 13503./1971-1972 ; D. Hermann, 
« Political Quietism in Contemporary Shi‘ism : a Study of the Siyasat-i mudun of the Shaykhi 
Master ‘Abd al-Rida Khan Ibrahimi », SZ, vol. 109/1, 2014, p. 274-302. 
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Kerman au début du x1x* siècle et sur laquelle nous reviendrons longuement. 
Ils sont également à l’origine de la création et du développement de la maison 
d'édition Sa'ādat. C'est au cours du xx* siècle que les shaykhis kirmānī fon- 
deront à Kerman une clinique et un lycée”. Sur le site internet de l’École, le 
représentant actuel de l'ordre en Iran, Zayn al-Abidin Ibrahimi, présente ainsi 
les ouvrages des successeurs de Muhammad Karim Han Kirmani comme des 
« commentaires » (Sarh) des œuvres des trois premiers maítres"*. Enfin, même 
si on observe un essor des communautés en Irak, puis dans les régions arabes 
du golfe Persique et dans le sous-continent indien à la même période, nous 
nous sommes essentiellement focalisés sur le développement du shaykhisme 
en Iran, qui a constitué au XIX" siècle le centre des trois différents courants". 
Nous avons privilégié ici quatre thématiques: i) la cofondation de I’ École 
par Sayh Ahmad al-Ahsā'ī et Sayyid Kazim Raštī, puis sa division après 
1259/1844 en deux branches; - ii) le mode d'implantation du shaykhisme 
dans certaines villes et régions d' Iran à la mort de Sayyid Kazim Raiti; — iii) la 
naissance de la branche bāgirī à la mort de Muhammad Karim Hàn Kirmānī 
et les conflits parfois violents qui ont opposé shaykhis et non-shaykhis au 
cours de la période qajare; — iv) le rôle joué par les maîtres shaykhis face à 
quelques-uns des plus importants bouleversements religieux, politiques et so- 
ciaux qu'a connus l'Iran au cours de la seconde moitié du x1x* siécle, tels que 
l'émergence du babisme et du bahaisme, et l'influence croissante de l'Occi- 
dent. Travailler sur l’histoire sociale et intellectuelle d'un groupe donné, c'est 
également appréhender une période à travers un témoignage nécessairement 
singulier. Nous espérons ainsi que cet ouvrage contribuera à une meilleure 
compréhension de l'Iran qajar sur les plans social et intellectuel. 


123. Sur la clinique Maridhana-yi Nüriyya fondée et constitué en wagf en 1338/1920 par Nūr 
Allah Han Qagar, voir O. Rezai, « Des particuliers au service du peuple. Le rôle des vagf dans 
la fondation d'hópitaux en Iran au début du XX siècle », dans Hospitals in Iran and India, 
1500-19505, E Speziale (éd.), Leyde, 2012, p. 117-131, et notamment p. 127-128. 

124. Voir www.alabrarcom. 

125. Sur le shaykhisme en Arabie et dans le Golfe au cours des XIX* et xx* siècles, voir 
T. Matthiesen, « Mysticism, Migration and Clerical Networks: Ahmad al-Ahsa'i and the 
Shaykhis of al-Ahsa, Kuwait and Basra », Journal of Muslim Minority Affairs, vol. 34/4, p. 386- 
409. Sur le sous-continent indien, voir l'article informatif mais extrémement polémique de 
S. Hosein Arif Naqvi, « The Controversy about the Shaikhiyya » ; J. Cole, Roots of North 
Indian Sbi'ism in Iran and Iraq. Religion and State in Awadh, 1722-1859, Berkeley/Los Angeles/ 
Oxford, 1988, p. 185-189; Āgā Mubin Sarhaddi, Tadkīra-yi Sayb al-awbad Sayb Ahmad al- 
Absa'i baqa'iq ki rošanī men, Faisalabad, [s.d.]; Muhammad ‘Ali Kašmīrī, Nugim al-samā ft 
tarāģim al-‘ulama’, Qom, [s.d.], notamment p. 367-374 et 397-402; Kazim ‘Ali Rida, Guldasta- 
yi muwaddat, Karachi, 1976. 
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Les sources concernant le mode d’implantation des shaykhis en Iran à 
la mort de Sayyid Kazim Raëti sont rares, mais la découverte de plusieurs 
wagfnāma nous a néanmoins permis de comprendre comment ces commu- 
nautés ont financé leurs activités et organisé leur vie religieuse. Nous nous 
sommes également appuyés sur des témoignages oraux de membres de l'École, 
indispensables pour savoir dans quelles localités et sous quelles formes les 
shaykhis sont parvenus à s'établir au milieu du x1x* siècle. La littérature polé- 
mique anti-shaykhie permet par ailleurs de dessiner en creux les rapports so- 
ciaux qu'ont entretenus les shaykhis avec les autres communautés religieuses à 
l'époque qajare. Les campagnes de ségrégation et d'exécration à l'encontre des 
shaykhis étaient essentiellement le fait d'une partie du bas clergé et pouvaient 
parfois aboutir à de véritables conflits armés qui avaient les apparences d'une 
guerre civile. Nous étudierons en particulier le conflit qui aboutit au départ 
du plus grand nombre des shaykhis bāgirī d' Hamadān en 1315/1897-1898 sur 
lequel nous possédons une précieuse chronique, le Tzrzb-i ?brat al-iman-i 
itibār dar wagāyi-i 1315 higri dar Hamadan. Si les shaykhis sont peu interve- 
nus sur la scène publique durant l'époque gajare, ils s'opposérent néanmoins 
violemment à l'avénement du babisme, tout comme ils réagirent à la pression 
politique et culturelle grandissante de l'Occident sur l'Iran, et plus générale- 
ment sur le monde musulman. Nous étudierons ainsi plusieurs de leurs traités 
relatifs à ces questions. 


Première partie 


La naissance du shaykhisme 


Premier chapitre 


La vie et l'œuvre de Sayh Ahmad al-Ahsāī 


La jeunesse 


Originaire de l'est de la péninsule arabique, Sayh Ahmad al-Ahsa'i est 
né en 1166/1753 dans un village proche d’al-Ahsa, nommé al-Matayrafi. Très 
jeune, il montra un grand intérêt et des aptitudes pour les sciences religieuses. 
On lui prête la capacité de lire le Coran dès l’âge de cinq ans. Il commença à 
étudier l'arabe puis la théologie sous la direction de plusieurs autorités de sa 
région, dont le maitre dahabi Qutb al-Din Mubammad Dahabi Sirazi. Celui- 
ci l'a certainement introduit à la mystique d Ibn ‘Arabi (m. 637/1240), doc- 
trine théosophique que Šayh Ahmad al-Ahsa’i rejettera par la suite’. Il est 
possible que Sayh Ahmad al-Ahsa’i ait aussi eu connaissance de l’œuvre du 
mystique Ibn Abi Gumhür (m. aprés 906/1501) et qu il ait consulté sa biblio- 
théque*. Parallèlement, il semble qu'il ait fréquemment eu des visions, dans 
lesquelles il voyait les imams en rêve. Il dit méme avoir reçu des iģāza de ces 
derniers lors de ses songes. Insatisfait des possibilités d'études que lui offrait 
la région d'al-Ahsa, il décida, à l’âge de dix-neuf ans, de rejoindre les Atabat’. 
Sayh Ahmad al-Ahsa’i étudia jusqu'à la fin des années 1790 auprès de plusieurs 
maîtres abbari, parmi lesquels Sach Husayn al-‘Usfür, le neveu de Sayh Yūsuf 


1.  Lesdahabi ont enregistré Šayh Ahmad al-Ahsa’i comme l'un des religieux qui fut initié 
dans leur confrérie. Sur la réfutation de la doctrine d’Ibn ‘Arabi, voir Sayh Ahmad al-Ahsa’i, 
Rasa il al-hikma. 

2. Ce dernier fut l'auteur du célèbre Kitab al-mugli. Voir S. Schmidtke, Theologie, Philosophie 
und Mystik im zwôlferschiitischen Islam des 9./15. Jahrhunderts. Die Gedankenwelt des Ibn Abi 
Jumhūr al-Absa'i (um 838/1434-1435-nach 906-1501), Leyde, 2000; T. Lawson, « Ebn Abi 
Jomhür Ahsa’i », Er, vol. VIL p. 662-663. Voir aussi J. Cole, « Rival Empires », p. 181-182, 196- 
197. Mirza Muhammad Tunukābūnī (m. 1302/1884-1885), auteur d'un célèbre dictionnaire 
bibliographique des savants chiites, affirme que Sayh Ahmad al-Ahsa’i a pu avoir accès à la 
bibliothèque d’Ibn Abi Gumhür dans sa région d’al-Ahsa. Voir Qisas al-‘ulama’, 2° éd, Téhéran, 
1304/1886-1887, p. 35. 

3. Sayyid Kazim Raštī, Dalil al-mutahayyirin, p. 12. 
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al-Bahrānī*. Par la suite, il reçut des iģāza, pour la plupart des étudiants de 
Sayh Yusuf al-Bahrani tels que Āgā Mirza Muhammad Mahdi Šahristānī, Sayh 
Husayn b. Muhammad al-Daräzi al-Bahrani, Šayh Ahmad b. Hasan al-Bahrānī 
al-Damastani et Sayyid Muhammad Mahdi Tabātabā'ī Bahr al-‘Ulüm [Sayyid 
Bahr al-"Ulūm) (m. 1212/1797-1798)*. Il quitta les Atabat vers 1209/1794, à 
la suite d’une grave épidémie et retourna dans sa région d’origine, d’où il fut 
contraint de fuir à nouveau face aux attaques menées par les wahhabites dans 
les zones chiites de l'est de l'Arabie. Il s'établit alors à Bassorah et effectua, 
de 1790 à 1806, de nombreux déplacements entre cette ville et les Atabāt, ce 
qui complique singulièrement l'établissement d'une biographie précise. 


L'immigration vers l'Iran 


En 1221/1806, à l’âge de 55 ans, Sayh Ahmad al-Ahsa’i décida de partir en 
pèlerinage à Machhad, sur la tombe du huitième imam ‘Ali Rida (m. 203/818). 
Il resta prés de dix ans en Iran. Il visita plusieurs villes, dans lesquelles il fut reçu 
avec tous les honneurs, ce qui peut signifier que ses écrits circulaient déjà en 
Iran’. Il s'établit d'abord à Yazd, où il fut particulièrement bien accueilli par le 
gouverneur Mirza ‘Abd Allah Han Amin al-Dawla, et y enseigna de 1222/1807 
à 1228/1813. C'est durant cette période que Fath ‘Ali Sah l' invita à Téhéran. 
Il refusa de se soumettre à la première demande du Sah, mais il répondit à 
certaines de ses questions dans un court traité intitulé Risāla al-bägäniyya, 
daté de ramadan 1223/fin octobre 1808*. Le Sah le menaga alors de se rendre 
lui-même avec son armée à Yazd pour le rencontrer au cas où il refuserait à 
nouveau de se rendre à Téhéran, ce qui aurait pu provoquer une famine dans 
la région?. Sayh Ahmad al-Ahsa’i fut alors accompagné à Téhéran, au mois 
de ramadan 1223/décembre 1808, par Mirza ‘Ali Rida, un religieux de Yazd, 


4. J. Cole, « Rival Empires », p. 196. Sayh Ahmad al-Ahsa’i a d'ailleurs consacré un traité 
en réponse aux questions de Sayh Husayn al-"Usfūr (Sayh Ahmad al-Ahsa’i, « al-Risāla fi 
ģawāb masā il Husayn al-“Usfur », dans Gawämi‘al-kalim, vol. IL Tabriz, 1273-1276/1856-1860, 
Pp. 42-46). 

5. Sur la variété des iģāza en islam chiite, voir R. Gleave, Scripturalist Islam, p. 142-148. 

6. Abūal-Oāsim Han Ibrahimi, Fihrist-i kutub, p. 203-205 ; D. MacEoin, « From Shaykhism 
to Babism », p. 33-34. 

7. Abū al-Qäsim Han Ibrahimi, Fibrist-i kutub, p. 208-211. 

8. Sayh Ahmad al-Ahsa’i, « al-Risāla al-hāgāniyya », dans Gawami‘al-kalim, vol. I, Tabriz, 
1273-1276/1856-1860, p. 120-129. 

9. D. MacEoin, « From Shaykhism to Babism », p. 84-85. 
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peut-être par crainte qu'il ne se présente pas à la cour et rejoigne Bassorah. 
Sayh Ahmad al-Ahsa’i revint à cette occasion sur l impératif dû à un religieux 
de se tenir à l'écart des souverains: 


À mon avis, les rois et les gouverneurs exécutent leurs ordres et leurs lois 
en ayant recours à la tyrannie. Dès lors que les masses me considèrent 
comme une personne qui doit être obéie, elles se tourneront alors vers 
moi pour tout type de problèmes et voudront trouver refuge auprès de 
moi. Je dois maintenant défendre les musulmans et répondre à leurs 
besoins. Si je demande au roi d'intercéder en leurs faveurs, deux choses 
peuvent se produire. Soit il répond à ma demande et porte ainsi atteinte 
à son autorité, soit il refuse mon intercession, ce qui me vaudra l'humi- 
liation et la disgrâce". 


Cette invitation s'inscrivait dans le cadre d'une politique de rapproche- 
ment avec les oulémas, Téhéran devant devenir un centre d'enseignement, 
comme Ispahan l'avait été à la période safavide, mais ce qui fut un relatif 
échec". Les bonnes relations que Šayh Ahmad al-Ahsā'ī entretint avec cer- 
tains dignitaires qajars, dont les princes Mahmüd Mirza Muīzz al-Mulk 
(m. 1853), Mirza ‘Abd Allah Han Amin al-Dawla et Muhammad Ibrahim Han 
Zahir al-Dawla, et le fait que ces derniers furent généreux avec lui, notamment 
en réglant certaines de ses dettes ou en offrant des ##yäl pour subvenir à ses 
besoins, n'empéchérent cependant pas la méfiance de ce dernier à l'égard du 
politique. 

Sach Ahmad al-Ahsa’i quitta rapidement Téhéran et séjourna à nouveau 
à Yazd avec sa famille. Il y resta cinq années supplémentaires et composa un 
grand nombre de ses ouvrages durant cette période. Il se rendait aussi régu- 
lièrement à Ispahan où l'un des religieux asi? les plus influents de cette pé- 
riode, Hāģš Muhammad Ibrahim Kalbāsī (m. 1262/1846), l'invita à interve- 
nir dans son enseignement, et il semble aussi avoir reçu une iģāza du Sayh”. 
Šayh Ahmad al-Ahsa’i souhaita alors quitter l Iran, mais le gouverneur de 
Kermanshah, Muhammad ‘Ali Mirza Dawlatšāh (m. 1822), le pria à son tour 
de s'installer dans sa ville. Les gouverneurs de province encourageaient éga- 
lement des oulémas à s'établir et à enseigner dans leur ville. Sayh Ahmad 


10. Sayh ‘Abd Allāh al-Ahsa’i, Sarb-i halat-i Sayh Ahmad al-Absa’i, p. 35-36 (cité par 
D. MacEoin, « From Shaykhism to Babism », p. 87). 

iL H. Algar, Religion and State in Iran, p. 45. 

12. Abū al-Qasim Han Ibrahimi, Fbrist-i kutub, p. 188; Muhammad Karim Han, Tadkirat 
al-awliya’, p. 68. 
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al-Ahsā ī noua de bonnes relations avec Mirza Dawlatšāh et resta deux ans 
à Kermanshah. Il quitta l'Iran en 1231/1816 afin d'effectuer le pèlerinage à 
La Mecque. Il séjourna dans les Atabat jusqu'en 1234/1819 avant de reve- 
nir à Kermanshah, où il resta environ cinq ans. Depuis Kermanshah, Sach 
Ahmad al-Ahsa’i se rendit régulièrement dans d'autres villes iraniennes et 
rédigea certains de ses plus importants traités dont son Risäla al-sultaniyya® 
en réponse aux questions du souverain. Pendant cette période, il enseigna le 
Risāla al-ilmiyya de Mulla Muhsin Fayd Kāšānī (m. 1091/1680) et composa 
l'un de ses plus célèbres traités, le Sarh al-Ziyarat al-¢amia al-kabira'^. Il 
s'agit du commentaire ésotérique d'une prière rituelle récitée par les chiites 
pour saluer les imáms et leur exprimer leur dévotion. C'est également au 
cours de ces années qu'il composa de nombreux textes sur la théosophie 
(hikmat), commentant et critiquant les œuvres de Mulla Sadra Sirazi et 
Mulla Muhsin Fayd Kāšānī en particulier. Ces traités, le Šarh al-Arsiyya®, 
le Sarh al-Masa mm et le Šarh al-Risāla al-'ilmiyya", restent des ouvrages 
incontournables pour la connaissance de sa pensée". Ainsi, en critiquant 
l'oeuvre de Mulla Sadra Šīrāzī tout en développant une gnose complexe, 
Sach Ahmad al-Ahsā'ī dépassa la division établie entre religieux chiites 
favorables à la gnose et à la philosophie, mais dans le seul cadre de la tradi- 
tion sadrienne d'une part, et des opposants à ce courant d'autre part. Sayh 
Ahmad al-Ahsa’i et ses successeurs critiquèrent également l'influence des 
œuvres d'Ibn ‘Arabi, d'Avicenne (m. 428/1037) et de Mulla Sadra Sirazi. Ils 
soulignérent en particulier le recours trop systématique aux textes philo- 
sophiques grecs et estimérent que leur diffusion dans le monde musulman 


13. Sach Ahmad al-Ahsā'ī, « al-Risāla al-sultäniyya », dans Gawāmi' al-kalim, vol. IL 
p. 2457249. m 

14. Sayh Ahmad al-Ahsā'ī, Sarh al-Ziyarat. 

15. Sayb Ahmad al-Ahsa’i, Sarb al-Ursiyya, éd. Litho., Tabriz, 1278/1861-1862. 

16. Sayb Ahmad al-Ahsa’i, Sarb al-Masa’ir, éd. Litho., Tabriz, 1255/1839-1840. 

17. Šayh Ahmad al-Ahsā'ī, « Šarh al-risāla al-'ilmiyya », dans Gawāmi' al-kalim, vol. I, 
p. 166-200. 

18. Sur le rejet de Mulla Sadra Šīrāzī chez Sayh Ahmad al-Ahsá'i, voir l'introduction 
et les notes de la traduction par H. Corbin du Kitab al-Masa’ir de Mulla Sadrà Sirazi, Le 
livre des pénétrations métaphysiques, Paris, 1988, p. 76-78; H. Corbin, En islam iranien, 
vol. IV, p. 205-215, 256-274, 286-300; Idem, Terre céleste et corps de résurrection, p. 109- 
125, 130-174; T. Lawson, « Orthodoxy and heterodoxy » ; Idem, « Shaykh Ahmad al- 
Ahsā'ī » ; Idem, « The Hidden Words » ; I. S. Hamid, « The metaphysics and cosmolo- 
gy » ; J. Cole, « Casting away the self» ; Idem, « The World as Text » ; Idem, « Individualism 
and the Spiritual Path »; V. Rafati, « The Development of Shaykhi Thought », p. 85- 
89; D. MacEoin, « Cosmogony and Cosmology. vii. In Shaikhism », p. 326-328. 
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avait avant tout été organisée par des régimes ou des savants virulemment 
anti-chiites?. Ainsi, Aba al-Qasim Han Ibrahimi disqualifia de fait la cri- 
tique à l'encontre de Sach Ahmad al-Ahsa’i formulée par Hāģģ Mulla Hadi 
Sabzavārī””. 


H D 1 
L excommunication 


L'enseignement de Sayh Ahmad al-Ahsa’i fut reconnu à travers tout 
l'Iran et le rendit célèbre jusqu'à ce qu'un conflit éclate en 1239/1824, lors 
d'un séjour à Qazvin. L'un des clercs de cette ville, Mulla Muhammad Taqi 
Baragani (m. 1263/1847)", qualifia ses positions d’hétérodoxes et prononça 
un takfir (excommunication) contre lui. Mulla Muhammad Tagī Baragani 
et Šayh Ahmad al-Ahsā'ī avaient débattu de la résurrection corporelle en 
islam, et peut-être aussi de l’ascension physique du Prophète”. Sayh Ahmad 
al-Ahsa’i était essentiellement accusé de nier la résurrection corporelle lors de 
la parousie de l'Imàm. Son exposé sur le monde intermédiaire de harqalya, 
où résiderait l'Imàm caché, était également incompris et qualifié d’hérésie. 
De plus, l'usage d'une nouvelle terminologie ne facilitait certainement pas la 
compréhension de sa doctrine. 

Mulla Muhammad Tagī Baragani fit immédiatement publier sa fatwa dans 
une imprimerie de la ville, le Dar al-taba. Il s'agit peut-être de la première fatwa 
parue et diffusée de la sorte”. Il semble, selon Abū al-Qasim Han Ibrahimi, 
que la rivalité entre Mulla Muhammad Taqi Baragani et l'zzam-i ğu ma 
(imam de la prière du vendredi) de la ville, Mulla ‘Abd al-Wahhab Qazvini 
(m. 1847), joua un rôle déterminant dans cette excommunication?*. L'auteur 
du dictionnaire biograhique Qisas al-‘ulama’ donna également une image 
négative de Mulla Muhammad Taqi Baragani, notamment sur son rôle dans 
la guerre contre les Russes et dans sa gestion des terres qu’il obtint de Fath ‘Ali 


19. Abū al-Oāsim Han Ibrahimi Fhrist-i kutub, p. 266-267. 

20. lbid. 

21. Pour plus d'informations sur Mulla Muhammad Tagī Baragäni, voir 
D. MacEoin, « Baraghānī, Molla Mohammad-Taqi », Er, vol. III, p. 740 ; M. Momen, « Usuli, 
Akhbari, Shaykhi, Babi », p. 320-321, 323-324. 

22. Ibid, p.190. H. Corbin a traduit des extraits de plusieurs traités shaykhis sur cette question 
dans Terre céleste et corps de résurrection, p. 99-174. 

23. D. MacEoin, « From Shaykhism to Babism », p. 98. 

24. Abū al-Qasim Han Ibrahimi, Fibrist-i kutub, p. 196. 
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Šāh*. Šayh Ahmad al-Ahsa’i choisit de résider chez ’imam-i fuma lors de son 
passage à Qazvin, ce que Mulla Muhammad Tagī Baragani considéra comme 
une atteinte à sa position. Le gouverneur, ‘Ali Naqi Mirza Rukn al-Dawla, ne 
parvint pas à mettre un terme au conflit, et d’autres oulémas confirmèrent le 
takfir, entre autres dans les Atabāt. Il s'agissait entre autres de Sayyid Mahdi 
b. Sayyid ‘Ali Tabataba’i, Mulla Muhammad Ga'far Astarabadi (m. 1263/1847), 
Mulla Āgā Darbandi (m. 1286/1869), Sarif al-‘Ulama Māzandarānī, Soch 
Muhammad Husayn Qazvini (m. 1254/1838) et Sayh Muhammad Hasan 
b. Bāgir al-Nagafi (m. 1266/1849)'5. D'autres accusations circulérent. On lui 
reprochait généralement d' « éxagérer » sur la nature des imams, peut-être 
de critiquer la philosophie sadrienne, ou de nier la mise à mort de l’Imäm 
Husayn (m. 60/680) à Karbala. Certaines sources indiquent qu'il accusa 
Sayyid Mahdi b. Sayyid ‘Ali Tabataba'i d'avoir dépensé beaucoup d'argent 
afin de s'assurer que la population adhére à ces accusations". Certains oulémas 
firent méme appel au gouverneur mamelouk de Bagdad, Da'üd Pasa (m. 1851), 
lui affirmant que Soch Ahmad al-Ahsa’i avait insulté les trois premiers califes 
dans plusieurs de ses écrite? 

Les shaykhis firent par ailleurs constater que la famille de Mulla 
Muhammad Tagi Baraģānī était divisée au sujet de cette fatwa. L'un des fils 
de Mulla Muhammad Taqi Baragani, Sayh Ga'far Yazdi, rejoignit méme les 
shaykhis à Kerman, où il étudia et résida plusieurs années”. Il semble égale- 
ment que Mulla Muhammad Tagī Baraģānī exprima des regrets à la fin de 
sa vie pour avoir prononcé cette excommunication?. La défection d'un des- 
cendant d'un savant était parfois utilisée pour contester sa légitimité. Les 
shaykhis kirmānī, par exemple, virent dans l'adhésion au shayhisme de Soch 
Ga'far Yazdi un formidable élément pour rappeler le manque d'autorité de 
l'auteur de l'excommunication ainsi que son caractère injuste. Et certains 
clercs af, afin de discréditer l'exposé de Sayh Ahmad al-Ahsa’i (et l'École 
shaykhie), affirmérent que ses fils Sayh ‘Ali Naqi al-Ahsa’i (m. 1246/1830- 
1831) et Sayh ‘Abd Allah al-Ahsa’i, dont l'héritage fut aussi revendiqué par 
les shaykhis tabrizi, n’acceptaient pas la doctrine présentée par leur propre 
père. Ici, il convient d’intérroger les chiites sur le crédit qu’ils accordent à 


25. A. Abada, « The ‘Ulama of Iran », p. 90-91. 

26. D. MacEoin, « From Shaykhism to Babism », p. 101-102. 
27. M. Litvak, Shi i scholarsof nineteenth-century Iraq, p. 59. 
28. Ibid. 

29. Abū al-Oāsim Han Ibrahimi, Fhrist-i kutub, p. 196. 

30. lbid, p.197. 
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la doctrine shaykhie, le fils du fondateur de l’École l'ayant lui-même sup- 
posément réfutée. Notons que les shaykhis considèrent que Sayh ‘Ali Naqi 
al-Ahsa’i fut au contraire un défenseur de la doctrine exposée par son père. 

Šayh Ahmad al-Ahsa’i resta encore un an en Iran. Il séjourna à Machhad, 
Yazd, Ispahan et surtout Kermanshah, avant de partir pour Karbala. Il semble 
alors que son prestige était intact. À Ispahan, il dirigeait la priére du vendredi 
en présence de Sayyid Muhammad Bagir Safti et de nombreux oulémas de 
la ville”. Sayh Ahmad al-Ahsa’i Ahsa'i est décédé le 21 di Lada 1241/27 
juin 1826 à Hadiyya, proche de Médine, un mois avant d'accomplir son der- 
nier pèlerinage aux lieux saints”. Il a été enterré dans le cimetière de Bagī' à 
Médine. Il aura rédigé plus de cent vingts ouvrages et traités”. 


31. Ibid, p. 213-214. D. MacEoin, « From Shaykhism to Babism », p. 103. 

32. Pour plus d'informations sur Šayh Ahmad al-Ahsa’i, voir H. Corbin, En islam iranien, 
vol. IV, p. 215-231; D. MacEoin, « Ahsa’i, Shaikh Ahmad b. Zayn-al-Din », Er, vol. L p. 674- 
679; A. Bausani, « Al-Ahsā'ī », EF, vol. L p. 314. 

33. Sur la fin de la vie de Šayh Ahmad al-Ahsa’i, voir tout particulièrement Sach ‘Abd Allāh 
al-Ahsa’i, Sarb-i balat-i Sayh Ahmad al-Absa’i. Voir également Aga Mirza ‘Ali Naqi Qumi, Nir 
al-anwár ; Āgā Sayyid Hadi Hindi, Tanbih al-gafilin wa-surūr al-nāzirīn. 


Deuxième chapitre 
Sayyid Kazim Raëti et la naissance du shaykhisme 


La terminologie désignant les shaykhis et leurs adversaires 


C'est après l'excommunication de Šayh Ahmad al-Ahsa’i, puis son dé- 
cès, que prend véritablement forme le shaykhisme. Désormais, les disciples 
de Sayyid Kazim Raštī désignèrent leur Ecole par le terme de « kašfiyya » 
(du terme kasf le dévoilement spirituel), en raison de l'importance que Sach 
Ahmad al-Ahsa’i accordait au kasfdans son exposé doctrinal. Il semble que ce 
soit initialement les opposants à ce courant qui les ont qualifiés de shaykhiyya. 
Cette désignation fut cependant adoptée et utilisée par les shaykhis qui aban- 
donnèrent progressivement celui de kaëfiyya, à l'exception de la branche 
shaykhie tabrizi qui continua à s'y référer. Le maître shaykhi kirmani Abū 
al-Qasim Han Ibrāhīmī revint sur cette évolution dans |’ introduction au cata- 
logue des ouvrages de l'ordre, le Fhrist-i kutub-i masayib-i izam : 


Il y a nous, que l’on appelle les Shaykhis et qui sommes les disciples du 
Shaykh, parce que nous trouvons dans sa doctrine la tradition intégrale du 
shi'isme avec toutes les virtualités qu’elle implique’. 

Ce nom, on nous l’a donné, nous ne l'avons pas choisi. Mais nous l'acceptons 
comme un titre d'honneur précieux entre tous, car, quant à son contenu et 
son sens vrai, il équivaut pour nous au titre de Moslimūn. Et parce que l'on 
nous distingue ainsi en raison de notre affiliation à notre éminent Shaykh, 
il arrive aussi que l'on nous désigne comme des minoritaires. De cette qua- 
lification également nous nous faisons gloire, car au temps méme des saints 
Imáms, leurs compagnons et leurs amis n'ont jamais été, eux aussi, qu'une 
minorité”. 


D'autres termes apparaissent pour désigner aussi bien les shaykhis que 
leurs adversaires. Ainsi, les shaykhis se qualifièrent également de pustisari, lit- 
téralement « derrière la tête ». Cette expression indique que, dans le mauso- 
lée, la prière s'effectue derrière l'imám, en opposition au terme bä/äsari, qui 


1. Cité et traduit par H. Corbin, En islam iranien, vol. IV, p. 229. 


2. Ibid. 
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signifie « au dessus de la tête », la prière pouvant aussi s'effectuer le dos tourné 
à l'imám ou du côté de ses pieds. Sayh Ahmad al-Ahsa’i avait proscrit à ses 
disciples de prier le dos tourné à la tombe de |’ Imam Husayn à Karbala. Il s'ap- 
puyait en cela sur un hadit proclamant qu'à la visite de la tombe d’un imam, ce 
dernier est de fait présent avec le croyant, lequel ne peut alors plus prier devant 
lui. Cette terminologie permettait aux shaykhis d’accuser à leur tour leurs 
adversaires de ne pas respecter ce principe de la charia. Muhammad Karim 
Han Kirmānī confirma le recours au terme bäläsari par les shaykhis pour dési- 
gner les chiites non-shaykhis dont, et plus précisément, les chiites hostiles aux 
shaykhis*. Ainsi le terme ba/asari devint-il extrêmement populaire et fut-il 
utilisé non plus pour nommer les chiites non-shaykhis dans leur ensemble, 
mais les seuls chiites ouvertement hostiles au shaykhisme et aux shaykhiss. 


Les éléments biographiques 


Sayyid Käzim Raëti est né à Rasht en 1212/1798, dans une famille de mar- 
chands d’origine arabe qui avait fuit Médine pour s’installer dans le Gilan, 
deux générations plus tôt, à la suite d’une épidémie de peste. Comme son 
maître, Sayyid Kazim Raštī dit avoir eu des visions dans son enfance. Ainsi, se- 
lon l’hagiographie shaykhie, c'est Fatima (m. 11/632), la fille du Prophète, qui, 
dans un songe, invita Sayyid Kazim Raštī à rejoindre Sayh Ahmad al-Ahsa’i 
à Yazd. Il est alors âgé d'environ quinze ans. Dès lors, il accompagnera Soch 
Ahmad al-Ahsā'ī partout, jusqu'à ce qu'il s'installe à Karbala, à sa demande, 
en 1240-1241/1824-1825. Sayyid Kazim Raëti fut ainsi désigné par Sayh Ahmad 
al-Ahsa'i comme son « représentant qualifié » (rā i al-manab)*. Il recut éga- 
lement des iģāza de ‘Abd Allah b. Muhammad Rida Subbar (m. 1242/1826), 
Sayh Masa b. Ga'far al-Nagafi (m. 1241/1826) et Mulla ‘Ali Raštī”. ‘Abd Allah 
Subbar — l'auteur du Figh al-imamiyya — et ses descendants ont joué un rôle 
important dans le maintien du shaykhisme en Irak’. 

Sayyid Kazim Raëti enseigna à Karbala; la communauté chiite fut alors 
marquée par une nouvelle fracture : une minorité rallia l’École en gestation, 
désormais dirigée par Sayyid Kazim Raëti, tandis que la majorité adhéra à 


Muhammad Karim Han Kirmani, « Risala-yi ģavāb-i šahs-i Isfahānī », p. 83-85. 
Muhammad Karim Han Kirmani, Hidäyat al-talibin, p. 16-22. 

Sur le terme bālāsarī voir D. MacEoin, « Bālāsarī », Elr, vol. III, p. 583-585. 
Abū al-Qasim Han Ibrahimi, Fhrist-i kutub, p. 121. 

D. MacEoin, « From Shaykhism to Babism », p. 113. 

Abū al-Qasim Han Ibrahimi, Fihrist-i kutub, p. 148, 159, 168-169. 
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l'école théologique rationaliste usilz. Sayyid Kazim Raštī se consacra notam- 
ment à défendre les positions de Sayh Ahmad al-Ahsāī, par exemple, sur la 
question du madd ou sa théosophie (hikmat). Il rédigea un ouvrage intitulé 
Risāla matáli' al-anwár en réponse à un religieux nommé Mulla Muhammad 
Rašīd qui commenta le Kalimat-i maknūna de Mulla Muhsin Fayd Kāšānī?. 
Sayyid Kazim Raëti traduisit en persan des traités de Sayh Ahmad al-Ahsa’i, 
tels que le Hayat al-nafs, Mubtasar al-baydariyya et une partie du Sarb al- 
Ziyārat al-gamia al-kabira?. Muhammad Karim Han Kirmānī le qualifia à 
ce titre d’« interprète de la connaissance du Šayh [Ahmad al-Ahsa’i], clari- 
fiant la complexité de ses ouvrages »''. Sayyid Kazim Raštī voyagea beaucoup 
moins que Šayh Ahmad al-Ahsa’i. Il fit uniquement de brefs séjours à Najaf 
et à Kazimayn à l'occasion de différentes commémorations religieuses comme 
l Ayd-i Gadir”. Sayyid Kazim Raëti est mort jeune, le 11 dū l-þağğa 1259/2 
janvier 1844, à l’âge de 45 ans. Pour les shaykhis, il ne fait aucun doute qu’ il 
fut empoisonné sur l'ordre de Nagib Pāšā, le gouverneur ottoman de Bagdad”. 
Il rédigea près de quatre cents ouvrages, dont plus de la moitié ont disparu, sa 
maison et sa bibliothèque de Karbala ayant été pillée à deux reprises'*. 


La consolidation du shaykhisme 4 Karbala 


L'origine des premiers réseaux shaykhis en Iran date de l'époque à laquelle 
Šayh Ahmad al-Ahsa’l y vécut et y enseigna. Il initia un premier groupe de 
disciples. Muhammad Karim Han Kirmani a dressé une liste de dix oulémas 
importants ayant régulièrement assisté aux cours dispensés par Sayh Ahmad 
al-Ahsā'ī à Yazd5. Néanmoins, le maitre kirmānī ne revendiqua le ralliement 


9. D. MacEoin, « From Shaykhism to Babism », p. 110. 

10. Ibid, p. 112. 

u. Muhammad Karim Han Kirmani, Hidäyat al-talibin, p. 71-72 (cité par D. MacEoin, 
« From Shaykhism to Babism », p. 117). 

12. LAyd-i Gadir (18 di I-hiģģa) correspond, pour les chiites, à l'anniversaire de la désigna- 
tion de l'Imàm ‘Ali par le Prophète comme son successeur et premier imam dans l'oasis de 
ģadīr bumm. Sur les cérémonies qui ont généralement lieu à cette occasion, voir A. Kazemi 
Moussavi, « Gadir Komm. ii. Gadir Festival », El”, vol. X, p. 247-249. 

13. H. Corbin, Ez islam iranien, vol. IV, p. 234. 

14. Pour plus d'informations concernant la vie et l'oeuvre de Sayyid Kazim Rašti, voir 
H. Corbin, En islam iranien, vol. IV, p. 232-236; H. Algar, « Kazim Rashti, Sayyid », EP, 
vol. IV, p. 887; Aga Mirza ‘Ali Nagi Qumi, Nir al-anwār; Āgā Sayyid Hādī Hindī, Tanbih 
al-ģāfilīn wa surūr al-nāzirīn. 

15. Muhammad Karim Han Kirmani, Hidāyat al-talibin, p. 39. 
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d’aucun d’entre eux au shaykhisme. Il a essentiellement souligné le respect que 
ces derniers portaient à Sayh Ahmad al-Absa'i. Il apparaît donc que la grande 
majorité des oulémas qui ont assisté à l'enseignement de Sayh Ahmad al- 
Absa'ien Iran n'ont pas été ensuite des fondateurs de communautés shaykhies. 
À Kermanshah, où Sayh Ahmad al-Ahsā'ī a longuement résidé et où il a rédigé 
plusieurs ouvrages majeurs, Muhammad Karim Han Kirmani a aussi présen- 
té plusieurs oulémas ayant suivi son enseignement. Là aussi, il ne mentionne 
ni d'affiliation au shaykhisme, ni de fondateurs de communautés shaykhies 
locales!$. 

C'est essentiellement l'excommunication (takfir) de Sayh Ahmad al- 
Ahsa’i par Mulla Muhammad Tagī Baraģānī, à Qazvin en 1239/1824, qui a 
encouragé les disciples de Sayh Ahmad al-Absa'1 à former un courant chiite 
indépendant". Or, cet événement ne s'est produit qu'à la fin de la vie de Sayh 
Ahmad al-Ahsa’i. Ainsi, les communautés shaykhies les plus anciennement 
implantées en Iran remontent à l'époque de Sayyid Kazim Raštī. Ce dernier a 
déployé beaucoup d'efforts afin de propager la doctrine shaykhie. Cependant, 
la priorité a consisté à consolider le shaykhisme dans les Atabāt, notamment à 
Karbala, qui était à cette période le plus important centre d'étude du monde 
chiite, et un lieu de passage fréquenté par de nombreux pélerins d'Iran et 
d'ailleurs. Sayyid Kazim Raëti y a ainsi rencontré de nombreux hommes d’ Etat 
qajars en exil”. 

Sayyid Kazim Raštī parvint à organiser la communauté shaykhie de 
Karbala en un groupe minoritaire, quoique soudé et solidaire. De nombreux 
événements qui se sont produits au cours des années qui ont suivi la mort de 
Sach Ahmad al-Ahsa’i ont renforcé le sentiment d’unité entre ses disciples. 
Sayyid Kazim Raštī anima de multiples débats doctrinaux avec les principales 
figures usili des Atabat de son époque, ce que Sayh Ahmad al-Ahsa’i n'avait 
pas fait. Cela fut déterminant pour la formation d’une minorité shaykhie 
en opposition à l’osulisme. Toutefois, ces polémiques ouvertes aggravèrent 
P insécurité dans laquelle vivaient les shaykhis. Une partie des clercs de la ville 
s’organisa en un front anti-shaykhi, comme cela avait été le cas dans les années 
précédentes pour supprimer toute présence de l’akhbarisme. Sayyid Kazim 
Raëti fut menacé lors d’un débat organisé le premier ragab 1243/18 janvier 


16. Ibid, p. 44-45. 

17. Voir D. MacEoin, « Baraghānī, Molla Mohammad-Tagī » ; M. Momen, « Usuli, Akhbari, 
Shaykhi, Babi », surtout p. 320, 321, 323, 324. 

18. D. MacEoin, « From Shaykhism to Babism », p. 129. 
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1828, un peu plus d'un an après la mort de Sach Ahmad al-Ahsa’?”. Il s'était 
notamment opposé à Sayyid Mahdi Tabātabā'ī, Mulla Muhammad Ga'far 
Astarabadi et Šarīf al-"Ulamā Mazandarani. Ce dernier, qui était alors l'un 
des faqih les plus respectés de Karbala, avait désigné Sayyid Mahdi Tabataba’i 
pour organiser le front contre Sayh Ahmad al-Ahsā'ī et pris la tête du mou- 
vement contre Sayyid Kazim Raëti et ses disciples*”. Il déclara les shaykhis 
mécréants (kuffar) et organisa plusieurs réunions dans le but de pousser ses 
pairs, ainsi que la population, à exiger l'expulsion de Sayyid Kazim Raštī hors 
de Karbala?. Mais Sayyid Kazim Raëti parvint cependant à rester à Karbala, 
peut-étre en raison de la division des oulémas non-shaykhis quant à ces ini- 
tiatives. Au mois de di l-higga 1243/juin 1828, une campagne plus ample fut 
menée par un membre de la puissante famille Kāšif al-Gita, Sayh ‘Ali Kasif 
al-Gita Il s'agissait du fils de Sayh Ga'far. Il fustigea principalement l'ouvrage 
de Sayyid Kazim Raštī sur l'éthique, Risālat al-sulik fi-l-abläg wa-l-a' mal, 
qu'il interpréta comme une offense envers les mugtahid’*. Le recours à lorda- 
lie (mubahila)® entre les disciples de Sayyid Kazim Rasti et ses opposants 


19. A.L.M. Nicolas, Essai sur le cheikhisme, vol. I, Séyyéd Kazem Rechti, Paris, 1910, p. 15-17. 
20. M. Litvak, Shit scholarsof nineteenth-century Iraq, p. 51. 

21. Ibid, p. 60. 

22. Ce texte a été édité par W. Bihmardi (As-Sayyid Kazim b. Qasim al-Husaini ar-Raiti, 
Risála al-suluk fi l-akblāg wa-l-amāl, Beyrouth, 2004). Sur le conflit avec Sayh ‘Ali Kašīf al- 
Gitä, voir A.L.M. Nicolas, Essai sur le cheikhisme, vol. IL, Séyyéd Kazem Recht, p. 21. 

23. Cette pratique est une référence à un événement connu de la sēra du Prophète Muhammad. 
Un verset du Coran y fait aussi allusion: « Si quelqu’un te contredit aprés ce que tu as regu 
en fait de science, dis: “Venez! Appelons nos fils et vos fils, nos femmes et vos femmes, nous- 
mêmes et vous-mêmes : nous ferons alors une exécration réciproque en appelant une malédic- 
tion de Dieu sur les menteurs” » (Coran, III: 61. Traduit par D. Masson, Paris, 1967). Selon 
l'exégése coranique, ce verset fut révélé à la suite d’une controverse doctrinale opposant le 
Prophète aux chrétiens de Najran. La tradition chiite rapporte que le Prophète leur a envoyé 
une lettre pour leur demander d'accepter l'islam ou, à défaut, de payer un impôt (ģaziyya). Il 
était précisé que s'ils refusaient, le Prophète les menaçerait. Les chrétiens de Najran ont décidé 
d'envoyer un représentant pour rencontrer Muhammad. La tradition musulmane rapporte 
que les chrétiens de Najran croyaient qu'un jour un prophéte viendrait parmi les descendants 
d’Ismaël. Les chrétiens envoyèrent une délégation de 6o personnes vers Médine, dans laquelle 
se trouvaient plusieurs prêtres. Le Prophète a tout d’abord refusé de les accueillir. Il les a en- 
suite justement invités au zzubabila, c'est-à-dire à se maudire mutuellement devant Dieu, de 
sorte que le fautif reçoive le châtiment divin. Pour cela, ils devaient prononcer la formule 
suivante: « la'natu Allahi ‘ala I-zālimi minnā » (malédictions de Dieu sur celui d'entre nous 
qui est oppresseur). Les chrétiens de Najran acceptèrent le principe et beaucoup d'entre eux 
se joignirent à la délégation dans le but d'assister à cette malédiction rituelle. Muhammad 
vint, accompagné de Fatima et de ‘Ali, tenant les mains d'Hasan et de Husayn. Un chrétien a 
pris peur devant l'attitude de Muhammad et a refusé le mubahila. Le Prophète accepta cette 
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fut méme envisagé, Sach ‘Ali Kāšif al-Git envoya des lettres aux religieux 
de nombreux pays du monde musulman, tels la Turquie, l'Inde et bien sûr 
l'Iran, afin d'obtenir leur soutien dans sa lutte contre le shaykhisme”. Sayyid 
Kazim Raštī se rendit alors à Najaf pour participer à un débat au cours du- 
quel il demanda la cessation des calomnies et des propos diffamatoires à son 
encontre. Débutérent dés lors les attaques physiques. Il échappa à plusieurs 
tentatives d'assassinat, mais il fut victime d'une attaque au poignard et un 
coup de feu broya la main de l'un de ses compagnons". Il s'en est lui-méme 
plaint dans ses traités*®. Sayh Mūsā proposa à Sayyid Kazim Raëti de synthéti- 
ser ses croyances en un court volume et de le faire approuver par Sayh ‘Ali. Or 
Sach Masa avait auparavant été l'un des clercs les plus actifs contre le savant 
abbari Muhammad Ahbārī Nayšābūrī, en prononçant une fatwa de mise à 
mort. Sayyid Kazim Raëti accepta cette requête, mais cela ne mis pas un terme 
à la haine et à la violence dont il était l'objet, de méme que ses disciples. Sa 
maison fut plusieurs fois pillée, sa bibliothèque brûlée, ses cours perturbés et 
ses élèves molestés”. Plusieurs disciples de Sayyid Kazim Raštī, parmi lesquels 
Mulla Mirza Hasan b. ‘Ali Gawhar Dagi-yi Tabrizi [Mirza Hasan Gawhar] 
(m. 1266/1849-1850) et Mirza Muhit Kirmani, composèrent des traités pour 
répondre à ces différentes accusations’. Cette condamnation de l'enseigne- 
ment de Sayh Ahmad al-Ahsa’i et de celui de Sayyid Kazim Raëti, peu après 
l'assassinat du dernier grand savant abbari, permit à l’osulisme de poursuivre 
sa réforme engagée en désignant un nouvel ennemi. 

Nous avons déjà évoqué qu'à cette époque la jeune communauté soudée 
autour de Sayyid Kazim Raëti était autant désignée sous le terme de shaykhiyya 
que de kaëfiyya. Ce sont avant tout leurs ennemis qui lui donnèrent le titre de 
shaykhiyya, mais la majorité des shaykhis l’ont accepté et ont progressivement 
cessé de se désigner comme des kaSfiyya. 

Enfin, il est possible que Sayyid Kazim Rasti béneficiât d’un nouveau sta- 
tut auprès des oulémas non-shaykhis de Karbala peu avant sa mort. En effet, 


décision, et ils signèrent une convention de paix, paraphée par ‘Alī, et dans laquelle il décida 
le montant de l'impôt. Selon la tradition chiite, cela intervint le 24 dīl-hiģģa 10/24 mars 632. 
24. D. MacEoin, « From Shaykhism to Babism », p. 124. 

25. A.L.M. Nicolas, Essai sur le cheikhisme, vol. IL, Séyyéd Kazem Rechti, p. 22. 

26. Ibid,p.24-26. 

27. lbid,p.28; M. Litvak, Shit scholarsof nineteenth-century Iraq, p. 60. 

28. Sayyid Kazim Raštī, Dalil al-mutabayyirin, p. 90-104, 130-133. 

29. Abū al-Qasim Han Ibrahimi, Fihrist-i kutub, p. 157; Voir J. Cole, «Indian 
Money’ » ; J. Cole et M. Momen, « Mafia, Mob and Shi‘ism in Iraq ». 

30. A leur sujet, voir Mirza Muhammad Tunukabuni, Qisas al-‘ulama’, p. 186. 
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son role lors de l'entrée des armées ottomanes dans la ville, au mois de di l- 
qa‘da 1258/décembre 1842, fut très apprécié. Après être intervenu en vain pour 
éviter la confrontation entre les Ottomans et la population de la ville, Sayyid 
Kazim Raštī accueillit de nombreux habitants qu'il sauva ainsi d'une mort 
annoncée’, Les sources shaykhies indiquent que mille personnes s’installèrent 
dans sa demeure. Bien que non vérifiable, ce chiffre révèle l'importance de son 
intervention”. Les shaykhis tabrizi sont restés présents à Karbala. Par ailleurs, 
l'émergence de Najaf comme principal centre d'étude au cours de la seconde 
moitié du x1x* siècle a certainement contribué à faire diminuer, à Karbala, la 
violence à l'égard des shaykhis. 


31. D. MacEoin, « From Shaykhism to Babism », p. 132-134. 
32. Muhammad Karim Hàn Kirmani, Hidayat al-talibin, p. 130-131, 153. 


Troisième chapitre 
La division des shaykhis à la mort de Sayyid 
Kazim Rasti 


A la suite du décès de Sayyid Kazim Raštī, la plupart de ses étudiants — es- 
sentiellement iraniens, arabes et indiens — quittèrent Karbala et developpèrent 
le shaykhisme dans leur région d’origine. Deux branches principales distinctes 
émergerent alors: l'une dite « kirmānī » et l’autre « tabrīzī ». 


Le shaykhisme « kirmānī » 


La branche kirmàni fut fondée par Muhammad Karim Hàn Kirmani. Né 
en 1225/1809 à Kerman et décédé en 1288/1871 à Tahrüd, localité au sud-est 
de Kerman, il appartient à la famille royale qajare, et est le fils aîné de Zahir 
al-Dawla, l’un des neveux du souverain Fath ‘Ali Sah. Zahir al-Dawla était 
l'un des fidèles de Sayyid Kazim Raštī, avec qui il noua une relation profonde 
lors d’un séjour à Karbala’. Bien qu’admirant l'exposé théosophique de Sayh 
Ahmad al-Ahsa’i, Zahir al-Dawla ne l'a jamais rencontré. Après avoir com- 
mandé les armées qajares dans le Khorasan et le Gilan, Zahir al-Dawla fut 
nommé gouverneur de la province du Kerman et du Baloutchistan, charge 
qu'il assuma pendant vingt-deux ans (1218-12.40/1803-1824)*. Au cours de sa 
gouvernance, il invita de nombreux oulémas du Khorasan, du Fars et d’Ara- 
bie à s'installer à Kerman, dont Mulla Muhammad Kazim Šīrāzī”. Parmi 
les descendants de Zahir al-Dawla, beaucoup devinrent de grands proprié- 
taires terriens dans la région de Kerman. Certains assumèrent par ailleurs des 
charges administratives dans les régions de Jiroft et Rafsandjan, localités où, au 


1 Concernant les relations entre Zahir al-Dawla et Sayyid Kazim Raštī, voir la présenta- 
tion de Muhammad Karim Han Kirmānī dans Tadkirat al-awliya’, Kerman, 1387/1967-1968, 
P. 55-58. — 

2. SÍA. Al-i Dawid, « Ibrahim Han Zahir al-Dawla Qagar », Dā'irat al-maürif-i buzurg-i 
islami, vol. IL, 13683./1989-1990, p. 495-497; M. Bamdad, Sarb-i þāl-i rigal-i Inin dar qarn-i 
12, 13, 14 higri, vol. I, Téhéran, 134.7-13538./19 68-1975, p. 21. 

3. D. MacEoin, « From Shaykhism to Babism », p. 147. 
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tournant du XIX" siècle, beaucoup de notables ralličrent la ni'matullāhiyya*. 
Les plus éminentes de ces figures ni‘matullahi étaient Mirza Muhammad Taqi 
(m. 1800) et des membres de la famille de Mirza Sadiq, lequel fut un temps 
gouverneur de la ville’. Il est important de préciser que les shaykhis kirmani 
se présentèrent généralement sous le seul titre de « shaykhi » et non pas ce- 
lui de « shaykhi kirmàni », dénomination ne servant qu'à se distinguer des 
shaykhis tabrizi dont la doctrine diffère. 

Enfant puis adolescent, Muhammad Karim Han Kirmānī étudia à l'école 
Ibrahimiyya, bâtie sur l'ordre de son père à côté du bazar de Kerman, école 
sur laquelle nous reviendrons en détail. À l’âge de seize ou dix-sept ans, il 
partit pour Karbala, où il ne resta que quelques années, puis rentra à Kerman 
au titre de représentant de Sayyid Kazim Raëti, qui l'engagea à enseigner 
dans sa ville d’originef. C'est au cours de cette période, en 1250/1834, que 
Muhammad Karim Han Kirmānī constitua une riche bibliothèque dans 
l'école Ibrahimiyya. Son fils, et successeur à la tête des shaykhis kirmàni, 
Muhammad Han Kirmānī, en hérita à sa mort’. C'est également au sein de 
l'école Ibrähimiyya qu'il dispensa une grande partie de son enseignement. 
Muhammad Karim Han Kirmānī reçut une éducation très élitiste. Il ne sortait 
qu'en compagnie de disciples et d'étudiants, et menait une vie ascétique*. Sa 
position doctrinale divisa profondément la société de Kerman. Il est enseveli 
dans l'enceinte du mausolée de l Imam Husayn à Karbala. 

Son œuvre est immense : 278 ouvrages lui sont attribués, divisés en quinze 
catégories — théosophie ; dogmatique chiite et controverses; prónes et ser- 
mons; commentaires coraniques ` hadit des imams; principes du droit ca- 
non; jurisprudence; traités de prière et de dévotion; médecine; traités sur 
la lumiére, optique, science de la perspective et des miroirs; traités sur les 
couleurs, musique ; astronomie, mathématiques, science de l'astrolabe ; alchi- 
mie, interprétation des réves, géomancie; calligraphie, poésie, grammaire ; ré- 
ponses à des questions diverses?. L'importance de ces écrits, en particulier 


4. J.de Groot, « Kerman in the Late Nineteenth Century: A Regional Study of Society and 
Social Change », (Ph.D. dissertation, University of Oxford, Trinity, 1977), p. 142. 

s. W.R. Royce, « Mir Ma'sum ‘Ali Shah and the Ni'mat Allahi Revival », p. 152-162. 

6. H. Corbin, En islam iranien, vol. IV, p. 236-238. 

7. Un grand nombre de livres conservés à la bibliothèque Ibrahimiyya portent le sceau sui- 
vant: « appartenant à Muhammad Karim fils d' Ibrahim. 1244 [1828 de l'ére chrétienne] ». 
Après la mort de Muhammad Karim Hàn Kirmänt, cette bibliothèque fut progressivement 
agrandie. 

8. S.Manoukian, « Fatvas as asymmetrical dialogues », p. 164-166. 
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ceux de Sayh Ahmad al-Ahsa’i et de Muhammad Karim Hàn Kirmānī, fut 
régulièrement soulignée par les maîtres shaykhis, en raison de leur intérêt pour 
des sciences trés diverses 4 une période au contraire marquée par la spéciali- 
sation et l'abandon de l'universalité'?. Néanmoins, l’œuvre de Muhammad 
Karim Hàn Kirmani est surtout connue pour son herméneutique de la doc- 
trine chiite des riģā/ al-gayb (hommes — ou «initiés» — de l'invisible) ou 
ahl al-hagg (gens de la vérité)", et la théorie de la foi en l'élite occultée - les 
compagnons de |’ Imam du Temps - lors de l'exposé de la doctrine du rukn-i 
rābi, sur laquelle nous reviendrons. 


Le shaykhisme « tabrizi » 


Le courant tabrizi a été initialement dominé par trois oulémas, Mulla 
Muhammad Māmagānī (m. 1269/1852), Safi‘ Tigat al-Islàm-i Tabrizi 
(m. 1301/1884) et Muhammad Bāgir Uskü'i (m. 1301/1883)". Ils partagent 
la méme approche religieuse et peuvent étre considérés comme les fonda- 
teurs de l’École shaykhie tabrizi ou, du moins, ceux qui la structurèrent. Les 
oulémas de ces différentes branches, estimant que Mirza Hasan Gawhar est 
le principal disciple et successeur de Sayyid Kazim Raštī, se l'appropriérent 
comme étant l'un des disciples les plus proches de Šayh Ahmad al-Ahsa’1®. 
La relative division du shaykhisme tabrizi en plusieurs familles ne serait alors 
survenue qu'après la mort de Mirza Hasan Gawhar en 1266/1849-1850, soit 
six ans après celle de Sayyid Kazim Raštī. Il est méme possible que la réorga- 
nisation de la direction du shaykhisme tabrizi n'ait débuté qu'aprés la mort 
de Mulla Muhammad Mämaqäni en 1269/1852, soit trois ans après celle de 
Mirza Hasan Gawhar. Il semble cependant que Mulla Muhammad Māmagānī 
ait eu davantage de disciples que Safi‘ Tigat al-Islām-i Tabrizi'^. Les trois fils 
de Mulla Muhammad Māmagānī, Muhammad Husayn, Muhammad Tagī, 


10. ‘Abd al-Ridä Han Ibrahimi, Siyāsat-i mudun, p. 139. 

1L. Expression à ne pas confondre ici avec le courant religieux abl-i baqq. 

12. Concernant l'influence de la famille Māmagānī, et celle de la communauté shaykhie, à 
Tabriz dans la première moitié du x1x*siécle, voir Ch. Werner, An Iranian Town in Transition, 
A Social and Economic History of the Elites of Tabriz, 1747-1848, Wiesbaden, 2000, p. 81-82, 122- 
126, 224-228, 252; M. Bayat, Mysticism and Dissent, p. 59. 

13. Sur ce sujet T. Matthiesen renvoie notamment à M.H. al-Taligānī, 4/-Saybiyya : nasa tuba 
wa-tatawwuruha wa-masadir dirasatiha, Beyrouth, 1999, p. 183-185 dans son article « Mysticism, 
Migration and Clerical Networks », p. 4. 

14. Ch. Werner, An Iranian Town in Transition, p. 226. 
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et Isma'l, furent en revanche beaucoup moins influents que les religieux de la 
famille Tigat al-Islāmī Tabrīzī”. Safi‘ Tigat al-Islām-i Tabrizi dut donc assu- 
mer la direction des shaykhis tabrizi pendant plus de trente ans. Il suivit les 
cours de Sayh Ahmad al-Ahsa’i et de Sayyid Kazim Raiti, et également ceux 
du célèbre religieux #5%/7 Šayh Muhammad Hasan al-Nagafi qui semblait 
avoir reçu une iģāza de Šayh Ahmad al-Ahsā'ī"$. Ce sont essentiellement des 
oulémas de la famille Tiqat al-Islami Tabrizi qui dirigèrent le shaykhisme 
tabrizi à la fin du x1x* siècle, Hagg Mirza Masa Tigat al-Islam-i Tabrizi 
(m. 1319/1901), puis son fils Mirza ‘Ali Tiqat al-Islam-i Tabrizi (m. 1330/1911) 
en particulier. Issus d’une famille d’oulémas du Khorasan, ils sont tous les 
deux très actifs politiquement. Musa Tiqat al-Islam-i Tabrizi est à Tabriz 
l’un des chefs du mouvement contre la Régie du Tabac au cours du mois de 
muharram 1301/aoüt-septembre 1891". Tabriz est alors l’une des villes les 
plus mobilisées contre la Régie du Tabac au point que les quiétistes y furent 
souvent menacčs". Quant a Mirza ‘Ali Tigat al-Islam-i Tabrizi, il est l’un des 
principaux idéologues proconstitutionnalistes de la ville. Il fut pendu par les 
forces russes au matin du 10 muharram 1330/31 décembre 1911. L’engagement 
proconstitutionnaliste de Mirza ‘Ali Tiqat al-Islam-i Tabrizi marqua l'apogée 
de la politisation des shaykhis tabrizi. 

Le shaykhisme tabrizi fut donc dominé par différentes familles de reli- 
gieux fortement implantées localement. Il s’agit principalement des Huggat 
al-Islāmī Māmagānī, Tiqat al-Islami Tabrizi et Ihqaqi. Nous trouvons des 
mentions aux Amid al-Islami et Mu‘in al-Islami dans différentes sources, mais 
pas d'informations précises. Contrairement aux shaykhis kirmani, les shaykhis 
tabrizi ont souvent insisté sur leur identité locale, tabrizi ou azerbaydjanaise. 
Hag£ Mirza Hasan Ihgāgī Uskū'ī [Hasan Ihgāgī] (m. 2000) a parlé d' « École 
des chiites de Tabriz » (maktab-i si‘ayan-i Tabriz) et Aqa-yi Gulam Husayn 
Mu‘tamad al-Islam de « communauté shaykhie d'Azerbaidjan » (gam 2yyat-i 


15. Pour plus d'informations sur la famille Huggat al-Islami Māmagāni, voir les pages que leur 
consacra l'un des principaux religieux shaykhi tabrizi du xx* siècle, Mirza ‘Abd al-Rasül Dag 
Ihqàqi (m. 2003), dans son Oarnān min al-iģtihād wa-l-margaiyya ft usrat al-ibqaqi, Koweït, 
1997, p. 105-117. Voir également M.H. al-Taligānī, a/-Šaybiyya: nasa’tuha wa-tatawwuruha 
wa-masādir diräsatihä, p. 186-194. 

16. Pour plus d'informations sur Mirza Safi' Tabrizi, voir V. Rafati, « The Development of 
Shaykhi Thought », p. 142-144. 

17. Surla Régie du Tabac, voir principalement N.R. Keddie, Religion and Rebellion in Iran : 
The Tobacco Protest of 1890-1891, Londres, 1966; A.K.S. Lambton, « The Tobacco Régie: 
Prelude to Revolution », AL vol. 22, 1965, p. 119-157. 

18. Government of Great Britain, Correspondance respecting the Persian Tobacco Concession, 
Accounts and Papers (32), Vol. LXXIX, 1892, p. 222. 
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saybi-yi Adarbaygan). Les principaux religieux de ces trois familles obtinrent 
régulièrement des igaza d'oulémas des autres familles, de même que d'im- 
portants juristes et mugtahid usūlī. Mirza Ismail b. Muhammad Māmagānī 
(m. 1317/1899), un ouléma de la famille Huggat al-Islāmī Māmagānī, étudia 
ainsi à la fois auprès de Mirza-yi Sirazi, à Samarra, et auprès de Muhammad 
Bāgir Uskü'i de la famille Ihgāgī, à Karbala. Plusieurs oulémas n'appartenant 
pas à ces trois familles adhérérent également à cette approche du shaykhisme. 
Nous pouvons mentionner Mirza Hasan Dihlawi (m. 1260/1844), l'un des 
tout premiers oulémas shaykhis du sous-continent indien, Mulla Muhammad 
Hasan Muhit-i Kirmani et Soch Muhammad b. al-Husayn Àl-i Bū-Hamsīn 
(m. 1316/1898) qui fut l'auteur de commentaires des abbar et l'un des princi- 
paux représentants du shaykhisme dans l'est de l'Arabie au cours de la seconde 
moitié du XIX' siècle”. 

Au cours du xx* siècle, la famille Ihqaqi acquit une importance majeure 
qu'elle n'avait semble-t-il pas encore à la fin du x1x* siècle et au début du 
xx* siècle. Ce développement fut marqué par une considérable extension de 
l'École sur un plan territorial avec la fondation de très nombreuses institu- 
tions. Muhammad Bāgir Uskü'i est le fondateur de cette branche et l’initia- 
teur de cette dynamique. Il étudia dans un premier temps à Najaf sous l'auto- 
rité de Šayh Ansari, dont il obtint une iģāza, avant de rejoindre Mirza Hasan 
Gawhar, auprès duquel il étudia jusqu'à la mort de ce dernier. Son fils, Mirza 
Masa Uskü'i (m. 1364/1945), entretenait des relations étroites avec des chefs 
tribaux de la région de Karbala et fonda la busayniyya Hi iriyya dans cette 
ville qui fut régulièrement agrandie. Quant à Mirza ‘Ali a Här al-Uskū'ī 
(m. 1386/1966), il put étendre l'influence du shaykhisme tabrizi vers l'est de 
l'Arabie et le Koweït. Les liens entre les membres de la famille Ihgāgī et les dif- 
férentes familles de religieux shaykhis de ces dernières régions se renforcèrent. 
Il s'agissait notamment des familles Abū Hamsīn, Al-i Salman et al-‘Itand 
d'Ahs ou bien al-Sahhaf et al-Fili du Koweit^?. La famille Ihgāgī parvint 
ainsi à créer de nombreuses institutions au Koweït, dont les mosquées al- 
Sahhaf (en 1310/1890) et al-Imam Sadiq ainsi que les husayniyya Ga‘fariyya et 
‘Abbasiyya. Cependant, la plupart de leurs adhérents demeurèrent à al-Ahs@ 
et, pour cette raison, ils sont également connus sous le nom d’al-Hasawiyya. 


Leur chef actuel, Mirza ‘Abd Allāh Ķā'irī Ihgāgī [‘Abd Allah Ihqaqi], réside 


19. Voir les importants développements consacrés à ce dernier et à son œuvre par T. Matthiesen 
dans « Mysticism, Migration and Clerical Networks », p. 6. 
20. Ibid, p.6etur. 
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à Téhéran. Son prédecesseur, Hasan Ihgāgī, fonda une busayniyya dans la 
capitale iranienne connue sous le nom de Saggadiyya™. 

Les Ihqaqi gardent par ailleurs de bonnes relations avec certaines familles 
d’oulémas de Karbala dont les Šīrāzī, les Mudarrisi et les Qazvini, et il n'est pas 
rare que des shaykhis tabrizi étudient dans les hawza usūlī. La famille Ihgāgī a 
également développé de trés importantes activités philantropiques au bénéfice 
d'institutions qui n'étaient, le plus souvent, pas sous leur contrôle. Ils ont 
ainsi participé à la fondation des principales mosquées chiites des Etats-Unis, 
notamment la Amir al-mu’minin dans le sud de la Californie”. De méme, 
ils ont financé à Beyrouth la construction de la mosquée al-Sädiq. Mais c’est 
surtout au Pakistan que leurs activités sont les plus importantes et les plus 
diversifiées. Ils ont contribué à la fondation d’une vingtaine de mosquées, 
bawza et autres centres religieux, et ont financé de nombreux journaux dont 
Durr-i nagaf à Sialkot, Ibqaq al-baqq à Sargodha, Lisān-i sidq à Islamabad, al- 
Sirātal-mustagīm à Chakwal et al- Taqalayn à Multan”. Leur usage d'internet 
est également important’. 


Le shaykhisme « bāgirī » 


Comme Kerman, Hamadan est, au XVIIT* siècle et au début du x1x° 
siècle, l'une des villes iraniennes où les réseaux abbari sont les plus actifs. Une 
communauté shaykhie kirmani y a été créée aprés la mort de Sayyid Kazim 
Raštī. Le fondateur de la branche shaykhie « bāgirī », « mirza bāgiriyya », 
« hamadānī » ou « gandaqi », Muhammad Bāgir Hamadānī, s’installe à 
Hamadan en 1311/1893-1894. Jusqu’au départ forcé de la communauté de 
Hamadan en 1315/1898, ce courant est surtout connu sous le nom de « bāgirī », 
« mirza bāgiriyya » ou « hamadānī ». C'est plus tard qu'il est devenu célèbre 


21. Nous tenons ici à remercier S. Rizvi pour nous avoir communiqué le papier intitulé « The 
Shaykhīya: Ihgāgīya » qu’il présenta au cours d'une conférence au Keble College à Oxford le 
28 mars 2012. 

22. Sur ces institutions chiites aux États-Unis, voir L.N. Takim, Shi’ism in America, New York, 
2009. 

23. S. Hussain Arif Naqvi, « The controversy about the Shaikhiyya tendency», p. 149, 
note 59. Nous ne savons pas si les financements de ces différentes presses demeurent ou non 
d'actualité. 

24. Voiren particulier le site suivant introduisant l'École : http://www.alebkaky.com/ (accédé 
le o2/V/2017). 
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sous l'appellation de « gandaqi », Muhammad Bāgir Hamadani étant décédé 
à Gandaq, ville située au centre du désert du Daët-i Kavir. 

Muhammad Bäqir Hamadānī a formé cette branche du shaykhisme à la 
mort de Muhammad Karim Han Kirmānī en 1288/1871. Il contestait la direc- 
tion de l'École par Muhammad Han Kirmānī et, selon les shaykhis kirmānī, 
il aurait remis en cause l'autorité de Muhammad Karim Dän Kirmàni peu 
avant le décés de ce dernier, insistant pour étre nommé officiellement repré- 
sentant des shaykhis kirmàni à Hamadan, malgré un refus antérieur. Ne se 
soumettant pas, Muhammad Bäqir Hamadani se proclama chef des shaykhis 
kirmani de Hamadan. Il affirmait que les deux successions précédentes avaient 
entériné le fait qu'il était inacceptable que la direction de l’École se trans- 
mette aux membres d'une méme famille, ici les Ibrāhīmī”. Il certifiait aussi 
qu'il avait en définitive été clairement désigné par Muhammad Karim Han 
Kirmani lors d’un pèlerinage à Machhad. La grande majorité des shaykhis 
kirmānī a cependant reconnu l'autorité de Muhammad Han Kirmānī**. Un 
des frères de Muhammad Han Kirmani, Muhammad Rahim Han Kirmäni, 
a aussi revendiqué le droit a diriger l'École shaykhie kirmani. L'histoire de 
ce schisme est certainement plus difficile à analyser, faute de documents, que 
celui qui opposa les shaykhis kirmānī et bāgirī. Al’ heure actuelle, les shaykhis 
kirmàni considèrent généralement que les ambitions de Muhammad Rabim 
Han Kirmani étaient essentiellement politiques et font à ce titre remarquer 
qu'il ne fut pas un savant prolifique. 

Muhammad Bāgir Hamadānī est né à Qahi, une petite localité à proximité 
d'Ispahan, le 10 rabi' al-awwal 1239/13 novembre 1823”. Il a étudié à Ispahan, 
où il s'intéresse à la pensée shaykhie?*. À la mort de Sayyid Kazim Raštī, il 
se soumet à l'autorité de Muhammad Karim Han Kirmani, qu'il a rejoint à 
Machhad”, et a étudié à ses côtés à l'école Ibrāhīmiyya de Kerman. Ensuite, il a 
animé un cercle d’études religieuses à Naïn, auquel ont participé de nombreux 
notables de la ville, parmi lesquels le gouverneur Mirza Sayyid Muhammad 
Han Nā'īnī”. Après sa mort, en 1319/1901, ce sont essentiellement des shaykhis 
d’Ispahan, de Nain et de Hamadan qui ont reconnu son autorité. Muhammad 


25. M.Bämdäd, Sarb-i bāli rigäl-i Tran, vol. VI, p. 209. 

26. Ibid, p. 209-210. 

27. Muhammad Karim Kirmani, Tarib-i ibrat al-iman-i itibar dar vaqayi-i 1315 higri dar 
Hamadan, [s.l.], [s.d.], p. 231. 

28. Ibid, p.233. 

29. Ibid, p.234. 

30. Ibid, p. 45. 
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Bāgir Hamadānī a régulièrement séjourné dans ces trois villes, avant de s’ins- 
taller à Hamadan en 1311/1893-1894, suivi par plusieurs disciples: Mirza 
Yūsuf Hamadānī, Hāģģī Sayh Mahdi Raštī, Sayyid Ibrāhīmī et Mirza Hasan 
Kabaydani®. Il est enterré dans le mausolée de |’ Imam ‘Ali Rida à Machhad*. 
Savant prolifique, Muhammad Bäqir Hamadani est l’auteur de plus de 150 
ouvrages. Il s’est particulièrement intéressé aux rigal al-gayb et à la doctrine 
du quatrième pilier; il en a proposé une interprétation de la figure du natiq-i 
wäbid (le parlant unique) différente de celle développée par Muhammad Han 
Kirmānī et les shaykhis kirmānī, sur laquelle nous reviendrons. 

Au cours du XX" siècle, il apparaît que les shaykhis bāgirī n'ont plus eu 
de maîtres de premier plan, tel Muhammad Bāgir Hamadānī. Son œuvre, 
impressionnante, nécessiterait d’être étudiée en détail d'autant plus qu'elle 
est en grande partie publiée par la maison d'édition Hurasan à Machhad. 
Après le départ forcé de la communauté de Hamadan en 1315/1898, Gandaq 
est devenu le nouveau centre spirituel de cette jeune communauté, ralliant au 
shaykhisme des habitants de la région. Les shaykhis baqiri se sont donc diffi- 
cilement réorganisés, surtout dans le Semnan et le Khorasan. Le maître actuel 
de l'École, Hāģģ Sayyid Ahmad Pūr Müsaviyän, vit à Machhad. Les shaykhis 
bāgirī disposent dans cette ville d'une husayniyya nommée Bāgiriyya, actuel- 
lement leur principal centre en Iran. L’ Ecole compte aussi plusieurs groupes 
de fidéles à Shahrud dans le Semnan, à Gonbad Kavus dans la province du 
Golestan et enfin à Téhéran. Contrairement aux shaykhis kirmàni et tabrizi, 
les shaykhis baqiri ne sont pas parvenus à essaimer hors de l'Iran. 


31. Ibid, p. 52. 
31. M.Bämdäd, Sarb-i bāl-i rigal-i Tran, vol. VI, p. 211. 
33. L’enseignement oral qu'il délivra est consigné dans un ouvrage nommé Duras, composé 


de dix-huit volumes (Machhad, [s.d.]). 


uatrième chapitre 
Introduction à la doctrine shaykhie 


Les maîtres shaykhis, quelle que soit la branche à laquelle ils appartiennent, 
ont rédigé plus d’un millier de traités particulièrement denses, dont une toute 
petite partie seulement a été étudiée. De nombreux thèmes majeurs ne sont 
donc pas explorés. C'est notamment le cas de l’exégèse coranique (tafsir) et 
de celle des hadit qui sont pourtant au cœur de la doctrine développée par 
les shaykhis kirmàni et bagiri, et dans une moindre mesure par les shaykhis 
tabrizi. Généralement, l'ensemble des branches shaykhies ont donné plus 
d'importance au texte révélé (nagl) qu’à la raison (441). Il n'est donc pas 
surprenant que les ouvrages consacrés au figh soient relativement peu nom- 
breux. En revanche, le nombre d'écrits discutant du quatriéme pilier chez 
les shaykhis kirmàni est conséquent, comme le montre la consultation du 
Fihrist-i kutub-i masayib-i izam, le catalogue des ouvrages de l'ordre shaykhi 
kirmānī. Notons également que Muhammad Karim Han Kirmānī et ses suc- 
cesseurs ont poursuivi, comme les cofondateurs du shaykhisme et surtout 
Šayh Ahmad al-Ahsa’i, la réfutation de l’École philosophique d'Ispahan. Ils 
ne consacrèrent cependant pas d'ouvrages spécifiques à cette seule question, à 
la différence de Sayh Ahmad al-Ahsa’i qui réfuta le Risäla-yi arsiyya de Mulla 
Sadra Šīrāzī et le Risala al- ‘ilmiyya de Mulla Muhsin Fayd Kaÿanr'. 

Il semble que les pratiques religieuses des shaykhis, toute branche 
confondue, aient été très strictes. Les membres de l’École sont pieux et 
respecteux de la charia, mais ne suivent aucune des pratiques spécifiques que 
l'on observe dans des groupes religieux minoritaires. Nous pensons notam- 
ment à l'importance du dikr (littéralement « la remémoration » ; répétition 
rythmique de mots ou de formules sacrées) chez les soufis et la récitation de 
dua chez les Khojas*. La méditation, la contemplation et la prière sont éga- 


1 Voir principalement le premier volume du 4/-Fitra al-salima de Muhammad Karim Han 
Kirmānī consacré à l'unicité divine (tawhid) ([s.l.], 1286/1869) ; Idem, a/-Fustūl al-hikma, [s.l.], 
[s.d.]; Muhammad Karim Han Kirmānī, Risäla dar gavab-i Hag Sayyid Gavad Šīrāzī, [s..], 
1260/1844; Idem, Risāla dar gavab-i Mirza Zayn al-‘Abidin Sirazi, [s.l.], 1260/1844. 

2. Les Khojas imámites possèdent notamment une compilation effectuée au cours du 
XIX" siècle, le Magmüo, dans lequel on trouve de trés nombreuses du. La récitation de ces 
derniéres priéres s'est révélée centrale dans les pratiques religieuses de cette communauté tout 
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lement plus austères que dans le soufisme chiite. Comme dans le soufisme 
imâmite, la musique et la danse, en tant que supports spirituels, sont prohi- 
bées dans le shaykhisme. Nous manquons cependant de documentation et 
d'informations concernant d’autres aspects de la pratique religieuse; nous 
ne savons pas si les maîtres shaykhis étaient ou non consultés par les fidèles 
de l'École pour des prières de consultations (éstipara) ou pour rédiger des 
prières surérogatoires (dua nivisi). Nous sommes également ignorant des 
pratiques de pèlerinage des shaykhis aux imamzdda. Pour la période actuelle, 
nous avons remarqué l'importance que les shaykhis kirmānī accordent à la 
visite de leurs « frères » (barädarän) de religions et leurs « amis » (dúst), 
cela comme une conséquence assumée du rukn-i rábi' sur lequel nous re- 
viendrons. Notons également que la commémoration du « martyr » de 
“Abd al-Rida Han Ibrahimi est aujourd'hui une date importante dans le 
calendrier religieux des shaykhis kirmàni. Ces dernières questions nécessi- 
teraient d'étre étudiées plus systématiquement par les islamologues et les 
anthropologues. 


La doctrine des shaykhis tabrizi 


Les doctrines spécifiques au shaykhisme développées par les branches 
kirmani et tabrizi sont différentes. Le shaykhisme tabrizi est beaucoup plus 
proche de l'osulisme, notamment en raison de sa reconnaissance du recours à 
l'igtibád. Toutefois, cet usage de l'igzibad est peut-être moins systématique et 
plus modéré que dans l’osulisme’. D'autre part, l'enseignement des shaykhis 
tabrizi est moins porté sur le figh, de sorte que les religieux Ihgāgī ont peu 
écrit sur les principes du droit et se sont surtout intéressés à la théosophie. 
Ainsi, l'organisation du traité pratique de droit (risäla amaliyya) de Mirza 
‘Abd al-Rasül Ha'iri Ihgāgī ['Abd al-Rasül Ihqäqi] (m. 2003) illustre la spéci- 
ficité du shaykhisme tabrizi. En effet, il contient une introduction consacrée 
à différentes questions de théologies et qui compte prés de 200 pages, ce qui 
est particuliérement inhabituel pour cette catégorie d'écrits. De plus, ce sont 
essentiellement des points propres à l'exposé théologique de Sayh Ahmad 


au long du xix* siècle et au début du Xx* siècle. À ce sujet, voir I. Akhtar, « The Oriental 
African: The Evolution of Postcolonial Islamic Identities among the Globalized Khējā of Dar 
Es Salaam », (Ph.D. dissertation, University of Edinburgh, 2012), p. 109-121. 

3. Mirza Hasan Ihgāgī, Résäla-yi istidlali-yi nāma-yi siayan, Tabriz, 1397/1977-1978, 
p. 211; Āgā-yi Gulàm Husayn Mu'tamad al-Islam, Burhän-i šīayān, Tabriz, 13343./1955-1956, 
p. 36; Mirza Masa Ihgāgī, 4/-Läza bayn al-iģtihād wa-l-sira, Damas, [s.d.]. 
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al-Ahsa’i qui y sont développés, tels que le dévoilement (kasf), la résurrection 
corporelle et l'ascension physique du Prophète. En raison de cette reconnais- 
sance de l'iézibad, les shaykhis tabrizi ont été qualifiés de shaykhis « modé- 
rés » par Ch. Werner*. Cette désignation fait écho aux qualificatifs utilisés 
par les religieux shaykhis tabrizi eux-mêmes. Ainsi, Mirza ‘Ali Tigat al-Islam-i 
Tabrizi résuma les divergences entre usz/; et shaykhis tabrizi à une simple dif- 
férence de méthode (masrab)’. Il déclara par ailleurs au cours du mouvement 
constitutionnel que les grands fugaha’ de Najaf, qu'il qualifia de « preuves 
de l'islam des Atabat » (huģģaģ al-isläm-i Atabat) sont les êtres humains les 
plus nobles et les « refuges » (mmaléa’) des croyants$. Il leur réaffirma méme 
sa totale soumission. 

Le style littéraire et le langage des oulémas de la branche tabrizi sont aussi 
très proches de ceux utilisés par le clergé ant, On remarque par exemple que 
plusieurs oulémas de la branche tabrizi s’attribuérent, au cours du xx‘ siècle, 
les titres de marga‘ ou d'ayatallab (signe de Dieu). C'est le cas de Hasan 
Ihgāgī”. Il semble d'ailleurs qu'ils distinguérent deux types de marga‘ non 
pas tant en raison de leur maîtrise effective du figh que de la justesse de leurs 
croyances. Ainsi, le marga “yi kāri? (la source d'émulation complète) désigne 
explicitement le marga‘shaykhi alors que le marga‘-yi nāgis (la source d'ému- 
lation imparfaite) indique un marga‘ non-shaykhi*. 

Rappelons ici que si ‘Abd al-Rasūl Ihgāgī composa une histoire du 
shaykhisme tabrizi dont le titre est en soi programmatique, le Qarnan min 
al-igtihad wa-l-margaiyya fi usrat al-ibqaqr,, les shaykhis tabrizi ne réalisèrent 
pas de catalogue de leurs œuvres comparable au Fihrist-i kutub-i masayib-i 
izām des shaykhis kirmānī. 

Les relations entre les membres des branches tabrizi et kirmani furent 
pratiquement inexistantes. Nous savons cependant que les shaykhis tabrizi 
ont accusé les shaykhis kirmani d’être des innovateurs et considéraient la 
doctrine du quatrième pilier — sur laquelle nous reviendrons — développée 


4. Ch. Werner, What is a Mujtahid £, p. 4. 

s. Mirza ‘Ali Tiqat al-Islām-i Tabrizi, « Muģmal-i hawädit-i yawmiyya-yi mašrūta », dans 
Maģmūa-yi ātār-i qalami-i Šadravan-i Tigat al-Islām-i Šahīd-i Tabrizi, N. A. Fathi (éd.), 
Téhéran, 13548./1975-1976, p. 33. 

6. Mirza ‘Ali Tiqat al-Islam-i Tabrizi, « Lālān », dans Maģ”nūa-yi ātār, p. 418-445, aux 
D 428, 441. 

7. Voir la préface de ‘Abd al-Rasūl Ihqaqi dans l'ouvrage de Mirza Hasan Ihgāgī, Nama-yi 
Siayan, i. 

8. Voir Abd al-Rasül Ihgāgī, Abkam al-sari‘a, Koweït, 2001, i. 

9. Mirza Abd al-Rasül Ihgāgī, Qarnän min al-igtihad. 
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par Muhammad Karim Han Kirmani comme une pure innovation rompant 
avec l'enseignement des cofondateurs de |’ École. Ils qualifièrent les shaykhis 
kirmani de « rukniyya », en référence à la doctrine du quatrième pilier, 
ou d'« hāģģ karīmhānī » ce dont s’enorgueillirent les shaykhis kirmānī”. 
Plusieurs oulémas shaykhis tabrizi consacrèrent donc des ouvrages à réfuter le 
rukn-i rābi. Le plus ancien d’entre eux est certainement le Kizab-i sarb-i hayat 
al-arwáb de Mirza Hasan Gawhar”. Hasan Ihgāgī imagina méme une nou- 
velle forme éditoriale afin d'affirmer que les oulémas shaykhis tabrizi furent, 
eux, les dignes héritiers de Sayh Ahmad al-Ahsä”1. Celle-ci consiste notam- 
ment à compiler, dans un seul nouveau volume, des écrits de Sayb Ahmad 
al-Ahsā'ī, Mirza Hasan Gawhar et Hasan Ihqaqi". Muhammad Bāgir Uskū'ī 
composa deux traités à l'encontre des shaykhis kirmani, dans lesquels il revint 
sur le quatrième pilier. Il s'agit du 4/-Misbab al-munir et du Haqq al-yaqin. 
Au milieu du xx* siècle Karim Dihgān Abadi composa un autre ouvrage sur 
ce même thème”. Aqa-yi Gulim Husayn Mu'tamad al-Islam, quant à lui, 
compara la doctrine du rukn-i rābi'ā celle du Bab, s’associant ainsi aux pires 
accusations portées par le clergé à l'encontre du shaykhisme". A ces dernières 
réfutations de la doctrine du quatrième pilier par des oulémas shaykhis tabrizi 
s'ajoutent des ouvrages bien plus récents de Hasan Ihgāgī”. Dans une des rares 
mentions aux shaykhis tabrizi dans la littérature shaykhie kirmānī, ces derniers 
sont tout simplement accusés d’être ignorants de la doctrine de Sayh Ahmad 
al-Ahsā'ī dont ils se réclament et d'usurper le titre de shaykhi"*. 
Généralement, les shaykhis tabrizi tentérent davantage de s’approprier 
le shaykhisme primitif que ne le firent les shaykhis kirmani. Ainsi, ils assu- 
rèrent que l'un des fils de Šayh Ahmad al-Ahsa’i, Sayh ‘Ali Nagī al-Ahsa’i, 


a également reconnu leur approche". Son œuvre, qui reste encore à étudier, 


10. Abū al-Qasim Han Ibrahimi, Fhrist-i kutub, p. 92-93. 

i. Mulla Mirza Hasan Gawhar, Kitab-i sarb-i bayāt al-arwab, Tabriz, 1376/1956-1957. 

12. Hadihi al-maÿmüa al-nafasib al-mustamila alā tisi rasa il, Tabriz, [s.d.]. 

13. Karim Dihgān Abadi, Risäla-yi šadd al-witāg dar ģavāb-i tatmim-i risāla-yi igtihad 
va taglīd Aqä-yi ‘Abd al-Qasim Han Ibrahimi Kirmani dar matlab-i wabdat-i nātig, 
[s.1.],13278./1948-1949. 

14. (Āgā-yi) Gulam Husayn Mu'tamad al-Islam, Burban-i siayan, p. 20. 

15. Hagg Mirza Hasan Ihgāgī, Manzaratal-dagā iq alā tibyan al-baqa'iq, Tabriz, 13508./1971- 
19723 Idem, Nama-yi šīayān. 

16. Abū al-Qasim Han Ibrahimi, Fibrist-i kutub, p. 92-93, 217. Ce sentiment fut d’ailleurs 
partagé par H. Corbin (voir H. Corbin, En islam iranien, vol. IV, p. 240-241). 

17. Sayh ‘Ali Nagi Ahsa’i s'était installé à Kermanshah à la mort de son père. Il décéda très 
jeune, mais eut l'opportunité de composer de nombreux ouvrages, dont Nah¢ al-mahagéa, 
Tabriz, 1373/1953-1954; Minbag al-sälikin, Tabriz, 1373/1953-1954 ; Risäla dar ‘ilm-i budavand, 
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fut donc introduite par Mirza ‘Ali al-Ha'iri dans son Targamat al-Sayb Alī 
Nagi al-Absá'i?. Quant aux shaykhis kirmānī, tout en considérant que Sach 
Ahmad al-Ahsā'ī entretint de bonnes relations avec ses fils Sayh ‘Ali Nagi al- 
Ahsā'ī et ‘Abd Allah al-Ahsa'i, ils estimèrent qu'aucun de ces derniers n'avait 
d’attachement particulier à Sayyid Kazim Raëti, aussi gardèrent-ils une cer- 
taine distance à l'égard de la doctrine shaykhie. Ils indiquent à ce titre que 
Sayh Ahmad al-Ahsa’i aurait déclaré « Mes enfants ni ne connaissent ni ne 
méconnaissent [Sayyid] Kazim [Raëti] >”. 

C’est donc essentiellement sur des questions epistémologiques et de 
méthodes que se distinguérent les shaykhis tabrizi du clergé usa/i. Plusieurs 
ouvrages shaykhis tabrizi sont importants et mériteraient une étude. Nous 
pouvons mentionner le Kitab-i sarb-i ķayāt al-arwah de Mirza Hasan Gawhar, 
"Aqidat al-šī' a de Mirza ‘Ali al-FIa' iri et Zhqäq al-haqg de Mirza Masa Uskü”1. 
Sur un plan juridique, d’abord, les shaykhis tabrizi assurérent que Sayh 
Ahmad al-Ahsa'i approuvait sans restriction les principes du droit de Posu- 
lisme et s'opposait en ce sens au traditionnalisme abbārī. Ils synthétisèrent 
donc l'originalité de la contribution de Šayh Ahmad al-Ahsa’i à la pensée 
chiite à une question de méthode. Ce dernier aurait proposé une nouvelle 
epistémologie pour penser la philosophie et l'herméneutique en islam et au- 
rait aussi soumis une nouvelle forme d'interprétation du hadit, en particulier 
pour ceux relatifs au dogme. C'est la raison pour laquelle il fut qualifié de 
« rénovateur » (sugaddid), de « savant théosophe » (al-hakim al-ilähi) ou 
encore de « guide religieux » (marga“yi dini), et il fut introduit comme une 
figure profondément ancrée dans la tradition du clergé usūlī. Dès lors, le rôle 
des oulémas shaykhis tabrizi est donc essentiellement de diffuser cette « forme 
d'enseignement » (al-wa‘t al-madrasi) qui fut promue par Sayh Ahmad al- 
Ahsa’i. En conséquence, ils pronent un enseignement plus accentué sur la 
gnose et le mysticisme que celui dispensé dans les écoles religieuses #5%/5, sans 
rompre avec les principes du droit ustūdē. 


[s.L], [s.d.]; Masriq al-nūr dar hikmat, [s.l], [s.d.] ; Risāla dar tafsir-i gāb-i gūsayn, [s.l.], 
[s.d.] ; Kaskū/, [s.1.], [s.d.]. 

18. Mirza ‘Ali al-Ha iri, Targamat al-Sayb Alī Naqi al-Absa i, Najaf, 1964. 

19. Ce propos est rapporté par Muhammad Karim Han Kirmani dans « Risāla-yi tīr-i šihāb 
dar randan-i Bāb-i Husrān-Ma'āb », dans Magma’ al-rasa d (1), Kerman, Sa'ādat, 1386/1966- 
1967, p. 161-242 ; et Hidayat al-talibin, p. 73. 
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Les legs abbari dans le shaykhisme kirmānī 


Si nous définissons l'essence du mouvement abbari fondé par Muhammad 
Amin al-Astarabadi comme un rejet de itihād et un plus grand attachement 
aux hadit, le shaykhisme apparaît alors comme son héritier à une période où 
l'akhbarisme décline après le succès rencontré au cours de la période allant du 
XIIau xviii‘ siècle, et la mort de Sayh Yūsuf al-Bahrānī en 1186/1772**. Des 
oulémas chiites continuérent à se réclamer de l'akhbarisme au cours des x1x* 
et XX* siécles, principalement à Bahrein, qui est demeuré un foyer important 
ainsi qu'en Inde". Pour l'époque contemporaine, des liens ont également été 
évoqués entre l'akhbarisme et le 72aktab-i tafkik (littéralement « l’École de la 
séparation »), école principalement présente à Machhad en Iran**. Cependant, 
concernant les autres domaines que le figh et l'inclination aux abbar, il est 
difficile d'établir des liens évidents entre akhbarisme et shaykhisme, dans la 


20. Muhammad Amin al-Astarābādī fut le principal artisan du renouveau abbzri à la période 
safavide. Parmi les principaux oulémas abbari des XVII et xvi? siècles, nous pouvons aussi 
nommer Mulla Muhsin Fayd Kāšānī, Mirza Muhammad Ahbārī Nayšābūrī, Qadi Sa'id Qumi 
(m. 1103/1691), al-Hurr al-‘Amili, Ni‘matullah al-Gaza iri (m. 1112/1700-1701) ou ‘Abd Allāh 
al-Samāhiģī (m. 1135/1722-1723). Sur les conditions du renouveau abbari et de son apogée 
dans les Atabat de la fin de l'ére safavide à la période zand, voir les recherches de R. Gleave, 
Scripturalist Islam, p. 140-176 ; Idem, Inevitable Doubt; Idem, « Akhbari Shi't Jurisprudence in 
the Writings of Yüsuf b. Ahmad al-Bahrani (d. 1186/1772) », (Ph.D. Dissertation, University 
of Manchester, 1996); Idem, « Akhbārī Shīī Usül al-Figh and the Juristic Theory of Yusuf 
b. Ahmad al-Bahrani», dans Islamic Law, Theory and Practice, R. Gleave et E. Kermeli 
(éd.), Londres, 1997, p. 24-48; Idem, « The Akhbari-Usuli Dispute in Tabaqat literature : 
An Analysis of the Biographies of Yusuf al-Bahrani and Muhammad Bagir al-Bihbihani », 
Jusitr, vol. 10, 1994, p. 79-109; Idem, « The [jaza from Yusuf al-Bahrani (d. 1186/1772) to 
Sayyid Muhammad Mahdi Bahr al-‘Ulüm (d. 1212/1797-1798) >, Iran, vol. 32, 1994, p. 115- 
123; Idem, « Scripturalist Sufism and Scripturalist Anti-Sufism: Theology and Mysticism 
amongst the Shi'i Akhbariyya », dans Sufism and Theology, A. Shihadeh (éd.), Edimbourg, 
2007, p. 158-176; D. Stewart, « The Genesis of the Akhbari Revival » ; Idem, « The Humor 
of the Scholars: The Autobiography of Ni’mat Allah al-Jaza'iri (d. 1112/1701) >, IrSt, 
vol. 22/4, 1989, p. 47-81; A. Newman, « The Nature of the Akhbari/Usüli dispute in Late- 
Safawid Iran. Part 1 » ; Idem, « The Nature of the Akhbari/Usüli dispute in Late-Safawid 
Iran. Part 2 » ; J. Cole, « Shi'i Clerics in Iraq and Iran, 1722-1780: The Akhbari-Usuli Conflict 
Reconsidered », Par, vol. 18/1, 1985, p. 3-33. 

21. Sur la communauté abbārī fondée à la fin des années 1970 à Hyderabad par Mawlana Rida 
ud-Dīn Haydar, voir les remarques de T.M. Howarth, The Twelver Shi'a as a Muslim Minority 
in India. Pulpit of Tears, Londres, 2005, p.36. Voir également: www.akhbari.org (accédé le 
o2/V/2017). 

22. Voir R. Gleave, « Continuity and Originality in Shi'i Thought: the Relationship between 
the Akhbariyya and the Maktab-i Tafkik », dans Shii Trends and Dynamics, p. 71-92. 
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mesure où les positions des auteurs abbari varient sensiblement. Ainsi, il est 
possible que l'herméneutique coranique (zafsir) des shaykhis soit différente de 
celle des abbavi malgré leur rejet mutuel du recours au 24/ et aux conjectures 
(zann)^. Toutefois, comme les abbārī, les shaykhis kirmani se refusèrent à 
établir une catégorisation des hadit. Ils furent ainsi critiqués pour avoir recours 
à des hadit considérés comme faibles (da’if) par leurs adversaires et ils rétor- 
quérent à cela que Dieu et le Prophéte n'établirent aucun critéres à ce sujet^*. 
La réfutation du soufisme, commune à l'ensemble des branches shaykhies, 
n'est pas une caractéristique propre à l'akhbarisme, mais uniquement à une par- 
tie des auteurs abbari, généralement des spécialistes du hadit (;muķadditīn)”. Il 
semble également difficile d'associer la foi des shaykhis kirmānī dans le tabrīf 
al-Qu’ran (falsification du Coran) à l'akhbarisme. En effet, cette opinion ne 


23. R. Gleave a particulièrement insisté sur les distinctions doctrinales entre auteurs abbari 
dans plusieurs domaines, dont l'herméneutique coranique, dans son Scripturalist Islam, p. 216- 
244, 268-296; Concernant la science du commentaire et de l’exégèse dans l'akhbarisme, voir 
également T. Lawson, « Akhbári Shi'i approaches to tafsir », dans Approaches to the Quran, 
G.R. Hawting et A.K.A. Shareef (éd.), Londres, 1993, p. 173-210; Idem, « Exegesis. vi: In 
Akbari and Post-Safavid Esoteric Shi'ism », Er, vol. IX, 1999, p. 123-125. Il n'existe aucune 
étude sur la science du tafsīr chez les shaykhis kirmānī. Ces derniers ont pourtant rédigé de 
nombreux commentaires coraniques ou de hadit qui reflètent leur approche herméneutique des 
textes sacrés de l'islam. Voir Muhammad Karim Han Kirmānī, /qzz, [s.1.], [s.d.] ; Idem, Tafsir-i 
sūra-yi bu£urat, |s.l.], [s.d.] ; Idem, Taqwim al-lisan, [s.].], [s.d.] ; Idem, Haszya-yi Qur ‘an, [s.l.], 
[s.d.] ; Idem, Risāla dar rasm al-hat-i Qur an, Tell [s.d.] ; Idem, Risäla dar sarb-i hadit-i 
marwi dar kāfi, [s.l.], [s.d.] ; Idem, Fā'ida-yi mubtasara, (s.l.], [s.d.]; Idem, Risala-yi gavab 
Āgā-yi Mirza Lutf Alī, |s.l.], [s.d.] ; Idem, Risāla dar gavab az maani-yi hadit-i nabavi, |s.l.], 
[s.d.] ; Idem, Risäla ft sarb-i dua al-sabar, [s.1.], [s.d.] : Idem, Magtat, [s.l.], [s.d.]; Idem, Ta wl 
al-hadit fi tlm al-ru'yā, Tall, [s.d.] ; Idem, Sarb-i ķadīt al-fadila, [s.1.], [s.d.] ; Idem, Sarb-i hadit 
al-marifāt bi-l-nūrāniyya, [s.l.], [s.d.]; Muhammad Han Kirmānī, Risāla dar tafsir-i aya inna 
aradnā al-Amäna, [s.l.], [s.d.] ; Idem, Risāla dar tafsir-i sūra-yi mubäraka-yi "ankabut", [s.l.], 
[s.d.] ; Idem, Risāla dar tafsir-i sūra-yi “fagr” va "kawtar”, (s.l.], [s.d.] ; Idem, Risäla dar tafsir-i 
süra-yi mubaraka-yi “qadr”, |s.l.], [s.d.] ; Idem, Risala dar gavab-i Hagé Mubammad Sadiq 
Han, [s..], [s.d.]; Idem, Risäla dar gavab-i bad-i Iģlā-i Yazd, [s.l.], [s.d.] ; Zayn al-Abidin 
Hàn Kirmānī, Fz ida dar ģavāb-i Abū al-Hasan Han, [s.l.], [s.d.] ; Idem, Risala-yi gaväb-i Āgā 
Ahmad darbära-yi süra-yi "kawtar, va tafsir-i an sūra, [s.l.], [s.d.] ; Idem, Tafsīr-isūra-yi “guma”, 
[s.l.], [s.d.] ; Idem, Tafsir-i sūra-yi %nunāfigīn”, (s..], [s.d.] ; Idem, Risāla dar ģavāb-i Ginab-i 
Aqä-yi Sayb Hasan Sardrūdī dar mani va tafsir-i aya inna awwal bayt wudi' li-l-nās, |s].], 
[s.d.] ; Idem, Risāla dar gavab-i Āgā Sayyid Alī Hurāsānī az tafsir-i āyāt, [s..], [s.d.]. 

24. Abū al-Oāsim Han Ibrahimi, Fibrist-i kutub, p. 246. 

25. Surl'attitude des auteurs abbārī vis-à-vis du soufisme, entre réfutation et intégration par- 
tielle, voir R. Gleave, « Scriptural Sufism and Scriptual Anti-Sufism ». 
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fut pas systématiquement partagée par l'ensemble des auteurs abbari et fut 
aussi défendue par de nombreux religieux usali**. 


Les relations entre Šayh Ahmad al-Ahsa’i et les oulémas abbari 


Malgré cette filiation partielle, nous avons peu d’informations sur les 
contacts de Šayh Ahmad al-Ahsa’i et de Sayyid Kazim Raštī avec les derniers 
oulémas abbārī influents. L’est de la péninsule Arabique et l’île de Bahrein 
adhérèrent largement à l'akhbarisme au xvii siècle et Šayh Ahmad al-Absá'1 
étudia jusqu'à la fin des années 1790 auprès de plusieurs maîtres abbari, parmi 
lesquels Sayh Husayn al-"Usfūr, le neveu de Šayh Yüsuf al-Bahrānī*. Nous 
savons également que Sayh Ahmad al-Ahsa’i rencontra Muhammad Ahbārī 
Nayšābūrī à Téhéran lorsqu'il y fut invité par le souverain Fath ‘Ali Šāh*. 
Nous pouvons supposer que Šayh Ahmad al-Ahsa’i connu l'un des élèves de 
Muhammad Ahbäri Nayšābūrī, Fath ‘Ali Han Zand Sirazi, puisqu'il composa 
un traité en réponse aux questions de ce dernier”. Il semble que Sayh Ahmad 
al-Ahsa’i émergea en tant que religieux traditionaliste, sans toutefois posséder 
de filiation explicite le reliant à un religieux abbari, et qu'il formula sa doctrine 
de manière indépendante. D'ailleurs, les iģāza les plus importantes qu'on lui 
accorda ne proviennent pas d'oulémas abbari, mais de religieux usūlī, ce qui 
n'indique cependant pas que Šayh Ahmad al-Ahsa’l accordait une légitimité 
à ligtihad ou qu'il s’identifiait à l'osulisme??. Comme nous l'avons déjà men- 
tionné, la plus célèbre de ces iģāza lui fut attribuée par Sayyid Muhammad 


26. Muhammad Han Kirmānī est revenu sur ce sujet dans Husam al-din dar itbat-i tabrif-i 
Tawra wa-Inģīl, Kerman, 13538./1974-1975. Sur la position des auteurs abbari quant à Pau- 
thenticité du Coran, voir T. Lawson, « Note for the Study of a ‘Shi’? Qur’an’ », Journal of 
Semetic Studies, vol. 36, 1991, p. 279-295; R. Gleave, Scripturalist Islam, p. 218-219. Pour une 
introduction sur l’histoire de la position des oulémas imāmites relatives à la question du tabrif 
al-Qu’ran (falsification du Coran), voir M.A. Amir-Moezzi et E. Kohlberg, « Révélation et 
falsification. Introduction à l'édition du Kitab al-Oirā at d Al-Sayyari », JA, vol. 293/2, 2005, 
p. 663-722; R. Brunner, « La question de la falsification du Coran dans l'exégése chiite duo- 
décimaine », Arabica, vol. 52/1, 2005, p. 1-42. 

27. J. Cole, « Rival Empires of Trade and Imami Shī'ism in Eastern Arabia, 1300-1800 », 
p. 196. 

28. A.L.M. Nicolas, Essai sur le cheikhisme, vol. I, Cheikh Ahmed Lahçabhi, p. 24. 

29. Sayh Ahmad al-Ahsa’i, « al-Risāla fi ģawāb masā'il Fath ‘Ali Han Zand », dans Gawami‘ 
al-kalim, vol. II, p. 92-100. 

30. Sur la difficulté d'interprétation des iģāza en islam chiite, voir R. Gleave, Scripturalist 
Islam, p. 142-148. 
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Mahdi Bahr al-"'Ulūm*', bien que ce dernier fût l’héritier de « Wahid » 
Bihbahānī, personnage qui joua un rôle clef dans la victoire des mugtahid 
sur l’akhbarisme®. De plus, les shaykhis kirmānī affirment aujourd'hui que 
Muhammad Ahbārī Nayšābūrī tint des propos très hostiles à Sach Ahmad 
al-Ahsa’i. Une étude systématique de la littérature de Sayh Ahmad al-Ahsāī 
consacrée au figh serait donc nécessaire pour évaluer plus précisément ses 
positions quand aux doctrines usili et ahbārī?. 

Comme les ahbārī, les shaykhis kirmānī accordaient dans leur enseigne- 
ment une place centrale à l'étude du hadit*+. Les maîtres kirmani du x1x* siècle 
furent d'ailleurs les auteurs de plusieurs recueils de hadit majeurs, à un période 
où cette tradition intellectuelle dēclinait**. Ces ouvrages sont volumineux et 
leur structure est un plaidoyer en faveur de la doctrine du quatriéme pilier 
(rukn-i rābi'). L'organisation en chapitres du Kitab al-mubin, qui insiste 
davantage sur les abbar relatifs à la croyance ('agāyid) que sur le droit canon, 
distingue, dés le premier chapitre, les traditions concernant l'unicité divine 
(tawhid), le cycle de la prophétie (zubuwwat), le cycle de l'im&mat (imamat) 
et le quatrième pilier**. 


31. Voir les passages consacrés à Sayyid Muhammad Mahdi Bahr al-‘Ulüm par Sayyid Kazim 
Raštī dans Dalil al-mutabayyirin, p. 47-50; Muhammad Karim Han, Hidāyat al-talibin, 
p. 50, 56-57; Muhammad Han, Risäla-yi Bihbahāniyya, Kerman, 13518./1972-1973. p. 10-24. 
Concernant le statut de Sayh Ahmad al-Ahsa’i dans les ouvrages uszli, voir J. Cole, « Shaykh 
Ahmad al-Ahsa’i on the sources of religious authority ». 

32. Sur le rôle de Sayyid Muhammad Mahdi Bahr al-‘Ulüm dans ce processus, voir 
R.D. McChesney, « The life and intellectual development of an eighteenth century Shi’i scho- 
lar Sayyid Muhammad Mahdi Tabātabā'ī Bahr al-‘Ulüm », Folia Orientalia, vol. 22, 1981-1984, 
p- 163-184. 

33. Abū al-Oāsim Han Ibrahimi, Fbrist-i kutub, p. 309-314. 

34. Sur l’attention constante des shaykhis à l'égard des badit et les abbar, voir H. Corbin, En 
islam iranien, vol. IV, p. 257-262. Une étude des acquisitions d’ouvrages par les hawza permet 
de souligner le relatif désintérêt des ual pour le hadit. On peut se reporter à ‘Ali Rida Mirza 
Muhammad qui présente la liste des ouvrages transformés en waqf pour les étudiants en théo- 
logie de l'école Mahmūdiyya à Téhéran, « Waqfnama-yi masgid-i madrasa-yi mahmüdiyya-yi 
Tihrän », Mirat-i gavidan, vol. 29, 13798./2000-2001, p. 83-114, surtout aux p. 99-100; ‘Imad 
al-Din Sayh al-Hukamai, « Masģid-i madrasa-yi mi'mārbāšī-yi Tihran », Mūrāt-i gavidan, 
vol. 37, 13818./2002-2003, p. 25-32; Idem, « Wagfnāma-yi masģīd-i madrasa-yi sipahsalar-i 
qadir », Mīrāt-i gavidan, vol. 33-34, 13808./2001-2002, p. 121-132. 

35. Voir Muhammad Karim Han Kirmani, Fadl al-bitab, 2° éd, Kerman, 1392/1972; Idem, 
Fadl al-hitab-i sagir, [s.l.], [s.d.] ; Idem, Magtal, [s.l.], [s.d.]; Muhammad Han Kirmani, Kitab 
al-mubin, (s.l.], [s.d.] ; Idem, Muntahab, [s.l.], [s.d.]. 

36. Abū al-Oāsim Han Ibrahimi, Fibrist-i kutub, p. 616-619. 
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La shaykhiyya et ligtihad 


Nous avons souligné que les shaykhis kirmani condamnaient l'igzibad 
entendu comme un effort indépendant pour proposer une réponse a un pro- 
blème de loi religieuse non résolu expressément dans le Coran ou le hadit. Ils 
rejetaient aussi plus largement le 24/ — la raison — comme principe du droit 
canon. Muhammad Karim Han Kirmani fut très explicite à ce sujet dans son 
Hidāyat al-talibin, qu'il composa au mois de di l-higga 1261/décembre 1845, 
soit peu de temps après la mort de Sayyid Kazim Raštī. Ainsi dénonga-t-il les 
procédés des #ugtahid. Il pointa leurs méthodes juridiques, comparant leur 
usage de la raison et l'effort d'interprétation aux prescriptions adoptées par 
le judaïsme rabbinique*. Il assura que régler le taglēd sur le mugtahid signifie 
modifier et perdre la religion des imáms impeccables, pour la remplacer par 
celle d'un homme imparfait, le #ugtahid®. Muhammad Karim Han Kirmānī 
multiplia, dans ce traité, les citations de hadit relatifs à ces oulémas imparfaits?". 

Cette réfutation sans ambiguité de l’igrihad et des mugtahid dans la littéra- 
ture shaykhie kirmānī n'est pas nouvelle dans l'histoire du chiisme; il compta 
toujours des oulémas sceptiques à l'égard de la capacité à exercer l'igzibad pour 
statuer en matière de droit et proposer des décrets (hukm). Ce qui semble 
cependant original dans le shaykhisme kirmàni est le fait de ne pas écarter 
radicalement ce concept d'iģtihād, mais, au contraire, de le mobiliser pour 
en proposer une réinterprétation et lui donner un autre sens que celui qu'il 
a pris pour la majorité des chiites. Ainsi, plus avant dans son traité Hidäyat 
al-talibin, Muhammad Karim Han Kirmānī déclare qu'à chaque fois que les 
clercs tiendront une réunion afin de prouver leur droit à Pigtihad, les shaykhis 
kirmani répondront par une autre assemblée, vraisemblablement destinée à 
prouver le droit à l'igzibad revenant aux plus hautes autorités de la hiérarchie 
spirituelle occulte: 


À chaque fois que vous prouverez votre iģtihād dans vos assemblées, en ce qui 
nous concerne, nous organiserons d'autres assemblées lors desquelles nous 
prouverons son [la plus haute autorité spirituelle] droit à l'igzibad^*. 


37. Muhammad Karim Han Kirmani, Hidayat al-tälibin, p. 94-95; Abū al-Qasim Han 
Ibrahimi eut recours aux mêmes comparaisons dans son Iģtihād va taglīd, p. 113-114; Voir éga- 
lement ‘Abd al-Rida Han Ibrahimi, Siyāsat-i mudun, p. 46. 

38. Muhammad Karim Hàn Kirmani, Hidayat al-tälibin, p. 29. 

39. lbid, p. 97, 100. 

40. lbid, p. 140. 
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Nous remarquons donc que, dans la doctrine du rukn-i räbi' déjà dévelop- 
pée par les maîtres shaykhis kirmani de la période qajare, seuls les plus hauts 
représentants de la hiérarchie spirituelle peuvent exercer l'izibad, sous lauto- 
rité directe de l Imam du Temps“. L'idée selon laquelle Piģtihād entendu dans 
son sens premier, « l'effort », pour connaitre et comprendre l'enseignement 
des imáms, était peut-étre déjà considéré comme une notion imminément 
positive dans l'enseignement des shaykhis kirmàni. Dans un ouvrage contem- 
porain et achevé en 1362/1943-1944, l'Itibad va taglīd, Abū al-Qasim Han 
Ibrahimi affirme que cette action se doit d’être accomplie par l'ensemble 
des musulmans+. Il rejetta ainsi la division de la communauté des chiites en 


mugtahid et muqallid : 


Si l'objectif de l'igzibad est de s'efforcer de connaitre et de comprendre les 
principes et dérivés qui précisent une chose comme licite ou illicite, alors 
nous devons tous être des #ugtahid. Dans ce cas, nous sommes tous des mu- 
qallid des imams qui sont les représentants autorisés à s'exprimer au nom de 
Dieu (ka bulafá va nātigīn az budavand bastand)*. 

En conclusion, et pour résumer, nous pouvons affirmer que la thématique de 
Fiģtihād et du taglīd qui consiste à diviser les hommes en deux catégories, les 
mugtahid et les muqallid, en attribuant à ces deux termes ce que leur donne le 
sens commun, est invalide (sabib nist) en théologie chiite. [...] Mais si ces deux 
vocables prennent le sens qu'ils ont eu dans le abbār [ici le taqlid sur l’imâm 
impeccable (as 272)], qui ne leur est pourtant généralement pas accordé, et 
n'aboutissent pas aux théories précisées, alors ces termes peuvent être utilisés. 
[...] Ce taglīd ordonné par les imams ne doit pas être exclusivement accompli 
par les ignorants mais aussi par les oulémas. Ces derniers doivent exercer leur 
taglid sur Imam et utiliser les ahbār transmis par une personne digne de 
confiance (sabs-i taga). [...]. Ainsi, sur cette base, le taglīd sur un autre que 
l'Imàm n'a pas de sens. Il est alors possible que nous désignons l'ensemble 
de la communauté et des chiites sous le vocable de mugtahid si cela signifie 
s'efforcer (küsis) pour comprendre les décrets de l'Imàm (þukm-i Imam) et 
les respecter**. 


41. Ibid, p. 177; Muhammad Karim Hàn Kirmani, « Risāla-yi ģavāb-i šahs-i Isfahan », 
p. 80-81; Muhammad Karim Han Kirmani, « Risāla dar ģavab-i iradat-i Mulla Husayn ‘Ali 
Tuisirkani bar silsila-yi ‘illiyya », dans Magma’ al-rasa il (15), p. 110-188, à la p. 177. Voir aussi 
Abū al-Qasim Han Ibrahimi, Iģtibād va taglīd, p. 9-12. 

42. Abüal-Qäsim Han Ibrāhīmī revient également sur cette question dans son Šikāyatnāma, 
p. 78-81. 

43. Abū al-Oāsim Han Ibrāhīmī, Iģtibād va taglīd, p. 234. 

44. Ibid, p.247. 


80 LA NAISSANCE DU SHAYKHISME 


L'Igtihäd va taglīd de Abū al-Qasim Han Ibrāhīmī constitue ainsi lou- 
vrage shaykhi kirmānī le plus abouti et le plus complet sur l'iézzbad, et plus 
largement sur le positionnement des shaykhis dans le débat entre osulisme et 
akhbarisme, sur lequel nous avons publié une étude distincte. 


Le regard des shaykhis sur l'histoire intellectuelle du chiisme 


Nous constatons que les maîtres shaykhis kirmani ont rarement mention- 
né la littérature théologique produite à des périodes précédentes, y compris de 
la part d'oulémas abbārī. Ils ont invité les disciples du shaykhisme à consulter 
en priorité les ouvrages écrits par les maîtres shaykhis et, ainsi, à regarder le 
passé avec un œil critique. Cela nous renvoie aux nombreuses pages que les 
maîtres shaykhis kirmani, et en particulier Muhammad Karim Han Kirmani, 
ont consacré à justifier l'émergence tardive de l'École shaykhie. Celle-ci a sou- 
vent été présentée comme une marque et une conséquence de la maturation 
de la pensée chiite et, plus généralement, de la pensée en général. Ils ont consi- 
déré qu'aprés l'Occultation, il n'y eut seulement qu'une poignée de savants 
garants du message des imáms, de sorte que de nombreux religieux influents 
déformèrent la doctrine chiite. Cela apparaît comme un processus naturel, 
étant donné le caractère initiatique et minoritaire du chiisme. L'enseignement 
de Sach Ahmad al-Ahsa’i représente à ce titre une forme de rupture dans 
l'histoire intellectuelle du chiisme. Du point de vue des shaykhis, il a rejeté 
les erreurs passées et présenté la doctrine imámite telle qu'elle se révélait dans 
le hadit**. Les successeurs de Soch Ahmad al-Ahsa’i durent présenter inlassa- 
blement l'enseignement des imáms afin que la révélation fasse sens progressi- 
vement pour les musulmans: 


La vérité, par la grâce de Dieu, se dévoile toujours et se divulgue davantage 
au quotidien. Dans peu de temps arrivera un jour où si Dieu le veut tous les 
musulmans sauront et comprendront que la science du grand Sayh [Ahmad 
al-Ahsā'ī] est vraie à tout point de vue et de quel sommeil paresseux il les a 
réveillés*. 


45. Voir D. Hermann, Kirmani Shaykhism and the ijtihād. 

46. Muhammad Han Kirmānī, « Risala dar gavab-i yiki az rufagā-yi Na'ini », dans Magma‘ 
al-rasa’il-i farsi dar radd-i īrādāt (4), Kerman, 13518./1972-1973, p. 2-54, à la p. 23; Abū al- 
Qasim Han Ibrāhīmī, Risala-yi falsafiyya dar ģavāb-i su alāt-i ģināb-i mustatab-i Āgā-yi Falsafa- 
yi Waig, Kerman, 13508./1971-1972, p. 256-257. 

47. Abū al-Qasim Han Ibrahimi, Fhrist-i kutub, p. 195. 
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Notons que ce sont essentiellement les spécialistes du hadit, les mubadditin, 
souvent associés à l'akhbarisme à partir de l'époque safavide, qui sont respec- 
tés et considérés par les shaykhis kirmani. Kulayni (m. 328-329/939-941)**, 
Ibn Babüya (m. 381/991), al-Hurr al-Amili (m. 1099/1687-1688)5° ou 
Muhammad Bäqir Maģlisī (m. 1111/1699-1700)* sont ainsi mentionnés dans 
la littérature shaykhie. 

Les auteurs shaykhis kirmàni n'exprimérent pas de critiques de fond de 
l'akhbarisme. En revanche, ils regrettérent que certains religieux abbārī se 
soient laissé entraîner à recourir aux conjectures (gann), et donc promurent 
des idées non vérifiées ni confirmées par le Coran ou le hadit. Ce qui im- 
plique que leur science, ne se fondant pas sur des éléments formels (4415), ne 
pouvait pas se constituer en certitude (yagin). Cette critique est lourde de 
conséquence, puisque les auteurs abbari accusaient précisément les religieux 
usäli de ne pas s'en tenir à des sources scripturaires faisant autorité. Mais cela 
reste allusif et il était rare qu'un religieux en particulier fût désigné. Sayyid 
Kazim Raëti regretta l'opposition de certains religieux ahbārī sur des points de 

fiqh précis. Il pensait notamment à Šayh Yüsuf al-Bahrani et son neveu Soch 
Husayn al-"Usfūr, mais ces critiques furent rares", D'ailleurs, Muhammad 
Han Kirmānī reconnut en Soch Yūsuf al-Bahrānī un savant chiite majeur’. 
De plus, ces commentaires se trouvent dans des ouvrages qui défendaient 
l'approche juridique des abbari, en opposition à celle des usūli*. La volonté 
des shaykhis de convaincre les chiites sensibles à la démarche juridique de 
l'akhbarisme est alors parfois perceptible. Ainsi, Abū al-Qasim Han Ibrahimi 


48. Muhammad Karim Han Kirmānī, « Risāla dar ģavāb-i iradat-i Mulla Husayn ‘Ali 
Tuisirkani bar silsila-yi 'illiyya », p. 140. 

49. Muhammad Hàn Kirmānī, Risäla dar 'aqayid-i silsila-yi ģalīla-yi Saybiyya, Kerman, [s.d.], 
p. 27. 

so. Sur ce dernier, voir R. Gleave, « Scriptural Sufism and Scriptural Anti-Sufism », 
p. 160-166. 

sı. Sayyid Kazim Raštī, Dalil al-mutabayyirin, p. 73; Muhammad Karim Han 
Kirmānī, « Risāla dar gavab-i iradat-i Mulla Husayn ‘Ali Tūīsirkānī bar silsila-yi ‘illiyya », 
p. 140. L'identité abbari ou usūlī de Muhammad Bäqir Maÿlisi fait encore débat en dépit du 
fait qu'il a reçu sa principale iāza de son père Muhammad Taqi Maÿlist (m. 1071/1660) qui, 
lui, était un auteur abbari. Voir R. Gleave, Scripturalist Islam, p. 201, 257. 

52. Sayyid Kazim Raëti, « Dar gavab-i ba‘d-i Ahl-i Isfahan », dans Magma‘ al-rasa’il (16), 
Kerman, [s.d.], p. 276-357, à la p. 294. 

53. Muhammad Han Kirmānī, Mawiza-yi'agāyid, Kerman, 13488./1969-1970, p. 65. 

54. Sayyid Kazim Raëti, « Risala dar gavab-i sa'ili », dans Magma‘ al-rasa’il (16), 
p. 183; Idem, « Dar gavab-i ba‘d-i Ahl-i Isfahan », p. 276-357; Abū al-Qasim Han Ibrāhīmī, 
Iģtihād va taglīd, p. 20-21, 60-61. 
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assure, dans son [gtihad va taglīd composé en 1362/1943-1944, qu'il manque 
peu d'éléments aux auteurs abbari pour affirmer des certitudes. Les shaykhis 
kirmānī revendigučrent avoir complexifié l'approche abbārī trop scripturale, 
approche qu'Abü al-Qäsim Han Ibrahimi qualifia, dans son traité, d'exagéré- 
ment « simpliste » (s4digi)*. Pour ce dernier, c'est la foi dans l'élite spirituelle 
du rukn-i rábi' et les personnes dignes de confiance (sabs-i taga) qui permet 
au chiite de s'appuyer, au cours de l'Occultation, sur une connaissance cer- 
taine?*. Il déclara que «les principes de l'akhbarisme sont mille fois moins 
solides que ceux de l'osulisme » 7. Muhammad Karim Han Kirmānī, quant à 
lui, afirma que Sayh Ahmad al-Absā'ī rejetait l'osulisme dans sa totalité mais 
non l'akhbarisme. Dans de nombreux passages des textes shaykhis traitant de 
la dévotion aux imams, Fiģtihād des juristes fut par ailleurs opposé à la voie 
du Prophète et des imáms*. 


Le rukn-i rābi' (quatrième pilier) dans le shaykhisme kirmani 


La doctrine du rukn-i rābi' (quatrième pilier [des principes de la religion]) 
fut essentiellement développée par Muhammad Karim Han Kirmani, quoique 
certainement déjà introduite par Sayyid Kazim Raštī, voire par Sayh Ahmad 
al-Ahsa’i, qui discutérent de la figure du « chiite parfait » (sīa-yi kamil) intro- 
duite dans le ķadīt”. Il existe de nombreuses divergences selon les auteurs et les 
périodes concernant la liste des « principes de la religion » (wsäl-i din) mais il 
semble qu'à partir du x1x* siècle ceux-ci aient été fixés^". Les oulémas chiites 
reconnaissčrent trois 454/-i din communs aux sunnites et aux chiites: tawhid 
(l'unicité divine), nubuwwat (cycle de la prophétie) et madd (résurrection). 
À ceux-ci, ils ajoutérent deux usiil-i madhab (principe de l’École, ici imámite) 


ss. Abū al-Oāsim Han Ibrahimi, Iģtihād va taglīd, p. 125-132. 

s6. Ibid, p. 65-66, 141, 158-162, 169, 196, 263-290. 

57. Ibid,p.127. 

58. Voir par exemple Abū al-Qasim Han Ibrahimi, Šikāyatnāma, p. 57-58. 

59. Šayh Ahmad al-Ahsa’i, Sarb al-ziyarat al-ģāma'at; Sayyid Kazim Raštī, Dalil al- 
mutabayyirin, p. 172-180 ; Idem, Risāla dar ģavāb-i Šayh Muhammad b. Sayb Abd Ali Al Abd 
al-Gabbar Qatifi dar itbat-i taqrir-i Imam zaman va itbāt-i tasarruf-i an, [s.l.], [s.d.]; Idem, 
al-huggat al-baligat. Voir également les remarques de M.A. Amir-Moezzi dans « Une absence 
remplie de présences », surtout p. 1-2 et dans la note n°13. 

60. Sur les divergences entres auteurs chiites à propos de la liste des usz/-i din aux époques 
pré-qajare, voir M.A. Amir-Moezzi, « Shi'ite Doctrine », E, édition en ligne, 2005 (http:// 
www.iranicaonline.org/articles/shiite-doctrine ; accédé le 02/V/2017). 
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ou furū-i din (dérivé de la religion), propres aux chiites: 44/ (justice) et 
imāmat (cycle de l'imámat)?. Toutefois, les shaykhis kirmānī proposèrent 
une autre classification : le madd est un des furit-i din et Vimamat un des usiil-i 
din. Mais, surtout, ils ajoutčrent un quatrième principe aux usūd-i din: le rukn- 
i rābi®. Il s’agit de la foi en une élite chiite, les rigal al-gayb, que le croyant 
se doit d'aimer et chercher à connaître. Cette communauté idéale et initiée 
est hiérarchisée. Elle comprend un homme en relation directe avec l’Imäm 
caché, le nātig-i wabid (le parlant unique) ou encore le bab (la porte), puis des 
représentants nommés #4qabä (les chefs ou les guides) [zaqib au singulier] 
puis xugaba (nobles) [zagib au singulier]. Ces trois catégories sont occultées 
au méme titre que le douzième imam, et le nātig-i wabid est donc considéré 
comme le plus élevé des 244454. Chaque membre de cette élite occultée n'est 
connu que par son rang inférieur et peut aussi étre désigné sous l'appellation 
de « chiite parfait ». Au dessous des nuģabā se trouvent les oulémas (savants) 
qui peuvent aussi être nommés sabs-i taga (personnes dignes de confiance). 
Les oulémas, contrairement à la hiérarchie qui leur est supérieure, ne sont pas 
occultes et sont considérés comme des preuves apparentes (huggat-i zähir) 
de Dieu. Au bas de cette hiérarchie spirituelle se trouve la communauté des 
mumin (croyants) — aussi nommés « frères » (ihwan en arabe ou baradaran 
en persan) - qui ne représente qu'une minorité de l'ensemble des musulmans 
ou des chiites**. 

L'existence des nugabā et nuģabā, ainsi que leurs rôles, sont pour 
Muhammad Karim Han Kirmānī et ses successeurs amplement explicites 


61. À titre d'exemple, on peut se référer à l'ouvrage de Muhammad Husayn Kāšif al-Gita 
(m. 1954) et traduit en anglais sous le titre de History and Principles of Sbi'ism, Rome, 1985, 
p. 36 et 40 (Cité par A. Rahnema, Superstition as Ideology in Iranian Politics: From Majlesi to 
Abmadinejad, Cambridge, 2011, p. 259). 

62. Surl'argumentation des shaykhis kirmani visant à démontrer que le rukn-i rabi‘est l’un des 
usūl-i din, voir Muhammad Karim Han Kirmānī, « Risala-yi gavab-i šahs-i Isfahānī », p. 52- 
74; Idem, « Risäla-yi ģavāb-i Sipahdar », dans Magma‘al-rasa’il-i farsi (1), Kerman, 1386/1966- 
1967, p. 244-254, aux p. 250-253; Muhammad Han Kirmānī, Maw tza-yi agāyid ; Idem, Wasilat 
al-nagat, Kerman, 1383/1963-1964, p. 217-222; Abū al-Qäsim Han Ibrahimi, Risala-yi falsafiyya, 
p. 185-221. 

63. Sur la doctrine du quatrième pilier dans les traités shaykhis kirmani, voir Muhammad 
Karim Han Kirmānī, Irsad al-awamm, vol. IV, Kerman, 13554-553./1975-1977 ; Idem, Rukn-i 
rābi, Kerman, 1368/1948-1949 ; Idem, Tawhid, nubuwwat, imamat, sia, éd. Litho, Tabriz, 
1310/1892-1893 ; ‘Abd al-Rida Han Ibrahimi, Dūsti-yi dūstān. Pour une analyse du rukn-i räbi', 
voir M.A. Amir-Moezzi, « Une absence remplie de présences » ; H. Corbin, Ex islam iranien, 
vol. IV, p. 274-286. 

64. Muhammad Karim Han Kirmäni, [rsad al-awamm, vol. IV, p. 427-508. 
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dans le Coran et le hadit®. Les nugabā sont moins nombreux que les nugaba 
et interviennent de manière occulte dans les affaires du monde‘. Les nuģabā 
se trouvent essentiellement parmi les hommes: ils doivent transmettre 
la science des imams à l'élite des croyants*. Comme les zz4abà, ils se dis- 
tinguent entre zugabä-yi kulli (nobles complets) et nugaba-yi ģuz ī (nobles 
partiels). Lorsqu'un zaqib décède, il est immédiatement remplacé par l'un 
des nugaba®. Nugabā et nuģabā assument, plus que tout autre membre de 
l'élite spirituelle, un lien entre |’ Imam du Temps et les croyants, et symbolisent 
le statut du « chiite parfait »7°. Par ailleurs, ils permettent la continuité du 
lien initiatique avec le douziéme imám, à une période dominée par l'ignorance 


(gahl) et les « gens de l'ignorance » (ahl-i gahl). 


Le quatriéme pilier dans l'histoire intellectuelle du chiisme 


Si aucun théologien chiite n'avait jusqu'alors autant écrit et insisté sur 
la hiérarchie spirituelle reliant l’Imäm du Temps aux croyants, cette thé- 
matique n'a jamais été absente de leurs préoccupations. Cette notion a été 
mentionnée sous la désignation d'« élection des chiites » (fadl al-sīa) par 
Ibn Babüya, Sayh Mufid (m. 413/1022), Sayyid Haydar Amuli et beaucoup 
d'autres, méme s'ils ne l'ont pas théorisée aussi précisément que Muhammad 
Karim Han Kirmani. La tradition le plus souvent évoquée par les auteurs 
est le hadit al-kumayl, entretien initiatique de l Imam ‘Ali (m. 40/661) avec 
son disciple Kumayl b. Ziyäd, dont la conclusion concerne les «initiés de 
l'invisible »7'. Naturellement, nous retrouvons également dans les recueils de 


65. Muhammad Karim Hàn Kirmani, Iršād al-awamm, vol. IV, p. 176-207. Voir aussi 
Muhammad Han Kirmānī, « Risāla-yi gavab-i Navvab Mirza Sayyid ‘Ali Yazdi », dans Magma 
al-rasá il-i farsi (3), Kerman, 1388/1968-1969, p. 272-330. 


€ 


66. Ilexiste quelques variantes dans le hadit sur le nombre de nuqaba et nugabä. Mais, le plus 
souvent, Muhammad Karim Han Kirmānī parle de 12 x2xugabā et 70 nugaba. Voir Muhammad 
Karim Han Kirmani, [rsad al-awamm, vol. IV, p. 371-373; Idem, Si fasl dar gavab-i īrādāt-i 
bad-i mūridīn bar silsila-yi galila-yi Saybiyya, Kerman, 1368/19 48-1949, p. 102-103. 

67. Muhammad Karim Hàn Kirmani, Iršād al-awamm, vol. IV, p. 252-273. 

68. ‘Abd al-Ridä Han Ibrāhīmī, Dūstī-yi dūstān, p. 183-198. 

69. Muhammad Han Kirmānī, « Risāla-yi ģavāb-i Mirza Ridā'ī Gandaqi », dans Magma' 
al-rasa’il-i farsi (3), p. 2-14, surtout aux p. 10-14. 

70. Muhammad Han Kirmānī, « Risāla-yi gavab-i su’alat-i ba‘di az ma'rifat-i šahs-i kamil », 
dans Magma al-rasā'il-i farsi (3), p. 332-352. 

71. M.A. Amir-Moezzi, « Seul l'homme de Dieu est humain. Théologie et anthropologie 
mystique à travers l'exégése imamite ancienne (Aspects de l'imamologie duodécimaine IV) », 
Arabica, vol. 45, 1998, p. 193-214, aux p. 213-214. 
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hadit réalisés par Muhammad Karim Han Kirmānī de nombreuses traditions 
concernant cette élite chiite?. Dans un certain nombre de traités, le rukn-i 
rabi‘ est associé à la nécessité ď « aimer les imams et leurs proches et hair 
leurs ennemis » (dūsti-yi dūstān va dusmani-yi dušmanān). Yl s'agit d'une 
expression en persan faisant référence au devoir de tabarra’ (haine sacrée) à 
l'égard des ennemis des imams, au nom de l'obligation de tawalla’ (amour 
sacré, association, alliance) envers eux? L’affection envers les grands oulémas, 
parfois qualifiés de « grandes personnalités » (sahs-i buzurg), est également 
concomitante du rukn-i rábi"*. Cet exposé permet notamment de souligner 
que d'autres oulémas ont reconnu implicitement le rukn-i rabi méme s'il 
n'ont pas nécessairement introduit cette doctrine comme un « principe de 
la religion ». Les shaykhis kirmàni ont évoqué l'importance de ce sentiment 
dans l’œuvre de Šayh Mufid. Et l'ayatollah Burūģirdī (m. 1962), lui, aurait 
refusé de condamner ce concept en dépit de demandes d'étudiants en reli- 
gion de Qom. Pour les shaykhis kirmàni ces auteurs et d'autres ont alors pu 
qualifier ce sentiment, celui d' « aimer les imams et leurs proches et hair leurs 
ennemis », de simple « condition » (surit) de la fois. 


Le statut des maîtres shaykhis kirmani 


Le rang des maîtres et des religieux de l’École shaykhie kirmānī a semblé 
ambigu pour certains et on a souvent accusé les maitres shaykhis de revendi- 
quer le statut de nagib ou de nagib. Les maîtres shaykhis kirmàni ont cepen- 
dant clairement réfuté ces accusations à de nombreuses reprises, les assimilant 
par ailleurs à des insultes (tuhmat) ou des diffamations”*. Une lecture atten- 
tive de leur littérature démontre qu'ils revendiquèrent davantage le statut 
de véritables oulémas"". Les vrais oulémas sont les « preuves apparentes » 


72. Muhammad Karim Hàn Kirmani, al-Kitab al-mubin, vol. 1, p. 437-438; Idem, Fas/ al- 
bitab, p. 95; Idem, al-Fitra al-salima, vol. ILL 3° éd., Kerman, 1378/1958-1959, p. 258. 

73. Sur les concepts de tabarra’ et tawalla comme « haine sacrée » et « amour sacré », voir 
M.A. Amir-Moezzi, Le guide divin dans le shí'isme originel. Aux sources de l'ésotérisme en islam, 
Paris, 1992, p. 308-310. 

74. Abū al-Oāsim Han Ibrahimi, Fhrist-i kutub, p. 130, 138. 

75. Ibid, p. 103-104. 

76. Muhammad Karim Han Kirmānī, « Risāla dar gavab-i šahsī Isfahānī », p. 79-81; Abū 
al-Qasim Han Ibrahimi, Fi/rist-i kutub, p. 112, 134. 

77. Voir, par exemple, le passage qu'a consacré à ce sujet Muhammad Han Kirmani dans 
Isķāgiyya, Kerman, 1378/1958-1959, p. 165-166; Muhammad Karim Han Kirmānī, 57 fas/, 
P. 31-33. 
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(buģģat-i zahir) de Dieu”*. Les maîtres shaykhis kirmani forment donc une 
catégorie du rukn-i rābi, celle des oulémas, qui reste inférieure aux strates 
occultes. Muhammad Han Kirmani les définit comme une catégorie interne 
aux shaykhis, celle qui est activement à la recherche de la science religieuse 
(ilm) et qui y est parvenue”. Il les définit comme les « fruits > ou « ves- 
tiges » (atar) des nugaba^". Il ne semble pas faire de doute que les disciples 
kirmani, pour leur part, leur accordent ce statut de véritables oulémas et les 
considèrent donc comme des preuves (huģģat) de Dieu sur terre™. Sans cela, ils 
n'auraient pas de légitimité. Les religieux shaykhis sont donc associés à l'une 
des catégories du rukn-i rābi, celle qui est en mesure de former les croyants aux 
nuģabā”. Aussi, dans leurs ouvrages, invitérent-ils tout chiite à rechercher les 
savants religieux aptes à les initier à la connaissance des nugabd, ce qui à leurs 
yeux constitue une obligation inhérente à l'Occultation. En ce sens, le statut 
accordé aux oulémas dans le shaykhisme est assez différent de celui conféré 
dans l'akhbarisme*. 


Le quatriéme pilier comme « finalité de la religion » 


En tant que quatrième et dernier principe de la religion, le rukn-i rabi‘ se 
situe au cœur de la pensée shaykhie kirmani. Ainsi, méme dans une science 
comme le figh, l'empreinte du rukn-i rabi‘est importante, étant aussi présenté 
comme « objectif » ou « finalité » de la religion. C'est dans ce sens là qu'Abü 
al-Qasim Han Ibrahimi indiqua que le rôle des religieux consiste à initier 
progressivement le peuple (mardum) aux nécessités (darūriyyat) de l'islam 
en réexposant régulièrement la doctrine**. Il avait en effet relevé que nombre 
d'obligations religieuses exposées par le Prophète Muhammad n'avaient pas 
immédiatement fait sens pour les premiers musulmans et qu'il en était de 
méme pour l'enseignement des imáms*. Cette finalité rappelle régulièrement 


78. Muhammad Han Kirmānī, Jsbaqiyya, p. 167. 

79. Ibid, p. 169-170. 

8o. Ibid, p. 196-197. 

81. Abū al-Oāsim Han Ibrahimi, Fhrist-i kutub, p. 22. 

82. Voir le passage consacré aux oulémas de troisième rang dans l'ouvrage majeur de ‘Abd 
al-Rida Han Ibrahimi, Dzsti-yi dūstān, notamment aux p. 183-187. 
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n'aient qu'un rôle mineur, et les plus extrêmes d'entre eux ont méme affirmé que le savant reli- 
gieux était superflu » [E. Kohlberg, Belief and Law in Imami Shi’ism, Aldershot, 1991, p. 146]. 
84. Abū al-Oāsim Han Ibrahimi, Fhrist-i kutub, p. 122. 
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le chiite à l'affection et à l'amour spirituel (wiläyar) envers les imams, ce qui 
constitue, pour les maîtres shaykhis, la spécificité même du chiisme. Ainsi 
Abū al-Qasim Han Ibrahimi affirma-t-il qu’à l'époque du Prophète être chiite 
signifiait essentiellement aimer ‘Alï et haïr ses ennemis, et ne se manifestait 
donc pas dans l'accomplissement d'une série d'obligations cultuelles comme 
la prière, le jeûne ou le versement du buzzs*. Cette division de l'islam en 
quatre piliers fait alors de l'islam chiite la religion de l'amour mystique par 
excellence. Le premier pilier représente l'amour pour Dieu, le second celui 
pour les prophètes, le troisième celui pour les imáms et enfin le quatrième 
celui pour les chiites. Ce sentiment est illustré par la traduction d'un célèbre 
hadit de l Imam ‘Ali: « Quiconque aime Dieu aime le Prophète. Quiconque 
aime le Prophète nous aime [les imâms]. Quiconque nous aime [les imáms] 
aime les chiites car le Prophète, nous-mêmes et les chiites sommes d'une seule 
et méme disposition naturelle [tnat] et nous trouvons tous au paradis »*". 

La mobilisation du quatriéme pilier constitue précisément l'une des 
plus grandes originalités de la doctrine développée par les shaykhis kirmani. 
Concernant le figh, et par principe compte tenu de leur réfutation de l'izibad, 
les maîtres shaykhis kirmani ne défendirent pas des positions originales et 
innovantes, comme d'autres minorités intra-chiites soufies. Certaines, 
antinomiques, furent accusées d'abandonner la charia, et d'autres, comme 
les ni‘matullahi sultan ‘ali šāhī, proposèrent au contraire un figh innovant, 
condamnant notamment la polygamie, l'esclavage et la consommation 
d’opium™. 

La doctrine du quatrième pilier, sa dimension hiérarchique, domine la 
vision que les shaykhis kirmani ont du monde, et comporte naturellement 
de nombreuses implications sociologiques. Les membres de la communauté 
revendiquent d'ailleurs implicitement le statut de communauté sauvée (firga- 
yi nagati), associée à la fameuse 73e secte*?. Comme nous le verrons dans la 
seconde partie à travers l'étude des wagf constitués par les shaykhis kirmānī, 
les membres de l’École se désignèrent souvent par un vocabulaire atypique. 
Cette rhétorique, ainsi que l’organisation solidaire des membres de la jeune 
communauté shaykhie kirmàni, sont essentiellement justifiées par la foi en 
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la doctrine du rukn-i rābi, et dans une hiérarchie complexe, quoique com- 
pléte, ordonnant les différentes catégories de musulmans. Cette organisation 
de la communauté prend dés lors une place centrale dans la vie religieuse des 
shaykhis kirmānī”*. 

L'élaboration de la doctrine du quatriéme pilier, explicitée progressive- 
ment depuis presque deux siècles par les maîtres shaykhis kirmani, forme 
certainement l'apport le plus conséquent de la shaykhiyya à l'histoire intel- 
lectuelle du chiisme à l'époque moderne et contemporaine. En effet, en plus 
de l'importance et de l'intérét que présente la doctrine du rukn-i rābi” elle 
fut progressivement dévoilée, et cela jusqu'à nos jours puisque chaque maître 
a complété l'exposé de son prédecesseur en y apportant systématiquement de 
nouveaux éléments. Les travaux de ‘Abd al-Rida Han Ibrahimi sont à cet égard 
significatifs”. Son fils et représentant actuel de l'ordre en Iran, Zayn al-‘Abidin 
Ibrahimi, a récemment dévoilé l'identité des bab de chaque imam historique 
dans son Abwab al-zman?. 


Le rukn-i rabi‘ (quatrième pilier) dans le shaykhisme bāgirī 


Les différences doctrinales entre shaykhis bāgirī et kirmānī sont d'une 
nature plus complexe que celles pouvant être relevées entre shaykhis kirmani 
et tabrizi. Elles portent essentiellement sur l'interprétation de la doctrine du 
rukn-i rābi, et plus particulièrement sur le concept de nātig-i wabid, tels qu'ils 
ont été développés par Muhammad Karim Hàn Kirmānī, puis par Muhammad 
Hàn Kirmānī. Le conflit entre Muhammad Bāgir Hamadani et Muhammad 
Han Kirmānī a été d’une intensité telle que le premier est allé jusqu'à insulter 
ouvertement le second”. Ces invectives seraient survenues à la suite de l'échec 
d'une tentative de rapprochement initiée tardivement par le maître bāgirī. Ce 
dernier avait délégué deux de ses fidèles à Kerman, Sayyid Ibrahimi et Mirza 
Hasan Kabāydānī, afin de proposer à Muhammad Han Kirmānī d'assurer la 


90. Malgré les oppositions entre les différentes communautés chiites ismaéliennes, nous 
retrouvons chez eux ce mode de solidarité et d'organisation. Voir A.A. Engineer, The Bobras, 
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93. Voir Muhammad Bäqir Hamadānī, « Idäh », dans Rasa’il (3), [s.l.], 1411/1990-1991, 
p. 1-80. 
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diffusion de son enseignement à Hamadan?*. Mais Muhammad Han Kirmānī 
a refusé tout compromis ou réconciliation avec Muhammad Bāgir Hamadani. 
Les shaykhis bagiri ont alors présenté Muhammad Han Kirmäni comme un 
homme fourbe et malhonnéte?’, et Muhammad Bāgir Hamadānī réitéra à 
plusieurs occasions son opposition à ce que Muhammad Han Kirmani dirige 
l'École shaykhie®’. Un des plus importants disciples de Muhammad Bāgir 
Hamadani, Sayyid Hāšim Lahigani, l’a méme qualifié de fou (divana)?”, après 
avoir appelé à l'entente quelques années auparavant?*. Nous n'avons pas trou- 
vé de références à l’historicité de la division du shaykhisme dans l’œuvre de 
Muhammad Han Kirmani, méme s'il est revenu sur les points de divergences 
doctrinales. Les quelques lignes relatives à ce sujet en concluant un traité en 
réponse à un habitant de Hamadan ne nous renseignent pas davantage sur 
les origines de la division entre shaykhis kirmānī et bàqiri??. Nous constatons 
également que Muhammad Bāgir Hamadānī a régulièrement indiqué avoir 
un grand respect pour le père de Muhammad Han Kirmānī. Il a réfuté en 
différentes occasions les accusations de ceux de ses opposants qui soupçon- 
naient Muhammad Karim Han Kirmānī de revendiquer le statut de nagib 
ou de zagib^*. Il encourageait de plus ses disciples à lire Muhammad Karim 
Han Kirmānī, dont son Iršād al-awāmm en particulier. En raison de lab- 
sence de chapitre spécifiquement consacré au concept du ztiq-i wahid dans 
cet ouvrage, les shaykhis bāgirī y voient la confirmation de leur approche du 
rukn-i räbi*®, En revanche, dans l'introduction à son catalogue des œuvres 
shaykhies, Abū al-Qasim Han Ibrahimi est revenu sur cette division entre 
shaykhis. Ces événements lui ont semblé naturels et propres à tout groupe 


for 
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religieux qui connaît des tensions, accusant Muhammad Bāgir Hamadānī et 
ses proches d’avoir été essentiellement animés par la recherche du pouvoir et 
de s'étre révélés plus néfastes pour l'islam que Yazid (m. 64/683), du fait qu’ ils 
se présentaient comme des amis de |’ Imam du Temps". 


Le rukn-i rabi‘ et l'æœcuménisme doctrinal chez Muhammad Bagir 
Hamadānī 


Comme Muhammad Karīm Hān Kirmānī, Muhammad Bāgir Hamadānī 
a souvent eu recours aux abbar afin de démontrer que le quatrième pilier est 
un principe de la religion, mais il l’a néanmoins réinterprété"%. Ainsi, le qua- 
trième pilier ne semble plus désigner une minorité des chiites, mais l’ensemble 
de la communauté imâmite, au nom de affection que celle-ci éprouve pour 
la famille de Muhammad (Al-i Mubammad)'°+. C'est à cette aune que le 
maitre bāgirī a assimilé la 73° secte sauvée à l'ensemble des musulmans qui se 
déclarent chiites duodécimains"%. Il semble que les 24444 et les nugaba ne 
forment donc plus à eux seuls l’élite du quatrième pilier, restreinte à un petit 
groupe %, car les oulémas, au sens large, sont assimilés aux zugabá et font 
également partie de cette élite chiite'?7. Bien que les shaykhis kirmānī aient 
assumé ľ héritage abbari en matière de jurisprudence et rejeté la légitimité des 
mugtahid, Muhammad Bāgir Hamadānī en a intégré la majorité au groupe des 
oulémas qu'il assimile indirectement aux zugab4"*. Remarquons en outre que 
sa position vis-à-vis de l’igihäd demeure floue et indécise. Parfois, il a réfuté 
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puis légitimé l'iczibád dans un même traité”. Si tous les mugtahid ne sont 
pas eux-mêmes des nugabd, il assure cependant qu'ils adoptent leurs hukm, 
affirmant par là méme leur obéissance"^. 

Ainsi, Muhammad Bäqir Hamadani a adopté un discours beaucoup plus 
conciliant avec les juristes 5/7. Il les a intégrés au quatrième pilier, assurant à 
plusieurs reprises que les différences entre shaykhis (bāgirī) et #5%/7 demeurent 
m, Comme les shaykhis tabrizi, il a aussi parfois résumé l'apparte- 
nance à l'École shaykhie comme étant l'expression d'une simple « opinion 
positive » (busn-i zann) à l'égard de Šayh Ahmad al-Ahsa’i et son exposé 
théosophique"". 


minimes 


Compte tenu de l'ensemble de ces raisons, Muhammad Bäqir Hamadania 
exigé de ses disciples qu’ils désignent les chiites non-shaykhis sous le terme tech- 
nique de mutasarra’ littéralement « celui qui mène une vie pieuse » ou « celui 
qui est versé dans la loi religieuse » "3. Ce choix constitue un autre élément révé- 
lant l'effort œcuméniste entrepris par les shaykhis bāgirī. Le vocable mutasarra‘ 
était souvent utilisé à l'époque qajare par des usūlē afin de se distinguer des 
shaykhis ou des soufis. Ils sous-entendaient ainsi que ces minorités intra- 
chiites ne respectaient pas la charia. Comme nous l'avons vu, les shaykhis dési- 
gnaient alors le plus souvent leurs adversaires de balasari (au dessus de la tête). 
Muhammad Bäqir Hamadäni a également justifié la subdivision des chiites 
entre shaykhis et usl, récusant méme l'existence d'une opposition entre ces 
deux approches et évoquant deux familles coexistant au sein d'un méme clan". 
La foi dans le quatriéme pilier implique d'avoir confiance dans l'ensemble 
des religieux et des savants de la communauté chiite'5. Dans ce sens, Sayyid 
Hāšim Lahigani est allé jusqu'à qualifier l'herméneutique du rukn-i rabi' de 


Muhammad Hàn Kirmānī d' « extrémiste » (éulzw), la jugeant exclusiviste”. 
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Muhammad Bāgir Hamadani a cependant exclu deux catégories de chiites 
de la communauté imâmite et, par conséquent, du quatrième pilier. Il s’agit 
des soufis, puis des chiites ustūlī ou shaykhis excommuniant arbitrairement 
d’autres chiites, Il a notamment accusé les soufis de refuser la charia, dési- 
gnant en particulier la confrérie hāksāriyya"*. Il a également assimilé certaines 
figures soufies telles Hallag (m. 309/922) et Bayazid Bastami (m. ca. 260/874- 
875) à Pharaon, l'une des figures les plus honnie dans le Coran"”. Parmi les 
clercs, le maître bāgirī a condamné ceux qui ont excommunié Sayh Ahmad al- 
Absa'i et les shaykhis. Selon lui, on n'en compte pas plus d'une quinzaine"*. 


Les nouvelles formulations de la doctrine du #4tig-i wabid (parlant 
unique) 


Muhammad Karim Han Kirmānī ne s'est pas intéressé au concept de natiq-i 
wábid, qui a essentiellement été explicité par Muhammad Han Kirmānī. Or, 
Muhammad Bāgir Hamadani puis ses disciples en proposeront une interpréta- 
tion différente. Le nātig-i wahid, ou bab, désigne chez Muhammad Karim Han 
Kirmānī le plus parfait des chiites, se trouvant en contact direct avec | Imam du 
Temps. Étant la plus haute autorité spirituelle au sein de la hiérarchie occulte 
du rukn-i rabi’, il est unique. Pour les shaykhis kirmānī cette situation a tou- 
jours prévalu au cours des cycles de la prophétie puis de l’imâmat. Lorsqu'un 
ou plusieurs « amis [aimés de Dieu] » (walz) co-existaient à la méme période, 
seul l’un d’entre eux pouvait s’adresser à son peuple et à ses disciples en tant 
que prophète, tandis que les autres restaient muets (samit). Ainsi, par exemple, 
jusqu’à la mort de Muhammad, les shaykhis considèrent que l' Imam ‘Ali, mais 
aussi Fatima et les Imams Hasan (m. 50/669) et Husayn, possédaient le statut 
de samit. Ensuite, ‘Alia acquis le statut de parlant (n4tiq), étant le seul imam ou 
homme constituant une preuve (huggat) de Dieu à avoir le droit de s'exprimer 
en tant que tel, et ce jusqu'à sa mort. Puis ce fut ensuite le rôle de l’ Imam 
Hasan™. Parallèlement, chaque imam était entouré d'un nātig-i wabid ou 
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121. Concernant la doctrine du zatiq et sāmit, voir Muhammad Karim Han Kirmānī, Iršād 
al-awämm, vol. IV, p. 383-384; Muhammad Han Kirmani, « Risāla dar ģavāb-i yiki az rufaqa'- 
yi Nà'ini », p. 33-52; Idem, Burhän-i gāti, Kerman, 13518./1972-1973, p. 76 et suivantes; Zayn 


INTRODUCTION À LA DOCTRINE SHAYKHIE 93 


d’une Porte (bab) parmi ses initiés. Salman Färisi (m. 36/657), par exemple, 
était la porte de "Ali". Durant l'Occultation, le nātig-i wabid est remplacé à 
sa mort par l'un des zuqaba-yi kulli. 

Muhammad Bāgir Hamadānī a consacré de nombreux traités à réfuter 
l'approche des shaykhis kirmani concernant la doctrine du nātig-i wāķid. Il 
les a le plus souvent désignés par le qualificatif de nātigī ou zawatiq'?. Nous 
avons pu rassembler une dizaine d'ouvrages et traités shaykhis baqiri sur le 
sujet, la majorité d'entre eux étant écrits par Muhammad Bäqir Hamadani. Il 
est cependant difficile de produire ici une synthése de cette doctrine, les infor- 
mations sur le nātig-i wábid étant apparemment contradictoires et recoupent, 
il me semble sous le méme terme, deux concepts différents. Muhammad Bāgir 
Hamadānī évoque sous ce vocable, d'une part, le statut du ztiq-i wabid en 
tant que bab du douzième imam et, d'autre part, celui d'ouléma légitime 
car fidéle à l'enseignement des imáms et donc dans le droit de s'adresser aux 
chiites'**. Il semble donc qu'une confusion s'opére entre deux catégories dif- 
férentes appartenant à la hiérarchie spirituelle du rukn-i rābi, le nātig-i wabid 
unique et occulte, et l'ouléma savant et non-occulte. Ce dernier est cepen- 
dant considéré par Muhammad Karim Han Kirmānī et les shaykhis kirmānī 
comme semblable aux autres oulémas fidéles à l'enseignement des imáms; il 
constitue de plus une preuve apparente (huggat-i zähir). Ainsi Muhammad 
Bāgir Hamadani suggère parfois que le natiq-i wabid ne peut pas être caché 
comme le sont les nugaba et les nuģabā. Il argumente en expliquant que les 
chiites ne peuvent être privés de la plus haute autorité, la seule à être intégra- 
lement guidée par les imâms: 


Et s’il [le zatq-i wabid] est parmi les chiites duodécimains, est-ce qu'il faut 
que sa science demeure en lui et qu’il ne la transmette pas et qu’il n’écrive pas 
de livres? [...] Il faut que ses livres soient publiés au sein des chiites”. 


al-Abidin Han Kirmani, « Risala dar gavab-i Muhammad Sadiq Han Nā'īnī », dans Magma‘ 
al-rasā'il (8), Kerman, 13528./1973-1974, p. 128-164; Abū al-Qasim Han Ibrahimi, Tanzih al- 
awliya’, Kerman, 1367/1947-1948 ; ‘Abd al-Rida Han Ibrahimi, Dasti-yi dūstān, p. 102-103. 
122. Dans un ouvrage récent, le représentant de l'ordre actuel des shaykhis kirmānī, Zayn al- 
‘Abidin Han Ibrahimi, a présenté les noms des bab des quatrième, cinquième et sixième imams. 
Il s’agit, respectivement, de Abū Hälid al-Käbuli, Gabir al-Gu'fi et Mufaddal al-Gu'fi (voir 
Abwäb al-imän). Voir également M.A. Amir-Moezzi, « Une absence remplie de présences », 
P. 6-7. ` 

123. M. Bāmdād, Sarb-i bal-i rigal-i Tran, vol. VI, p. 210. 

124. On trouve également les mêmes éléments dans l'oeuvre de Sayyid Hāšim Lāhīģānī (voir 
notamment « Bayyina », p. 32 et 82). 

125. Muhammad Bagir Hamadani, « Risala-yi ibtal al-batil », p. 266. 
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Par conséquent, Muhammad Bāgir Hamadānī s'interroge également sur 
l'unicité de ce nätig-i wábid au cours d'une seule et méme période". La plu- 
ralité des religieux lui semble alors nécessaire pour répondre à l’ensemble des 
croyants”’, Cette interprétation peut parfois donner l'impression qu'il cher- 
chait un rapprochement avec l'osulisme — qui légitime la diversité d'opinions 
des mugtahid sur une méme question de droit — ayant soutenu qu'il est naturel 
que les juristes émettent des jugements différents"*. Ainsi, selon Hamadani, 
les imáms ayant eux-mémes assumé des divergences d'approches concernant 
le Prophète, l'existence de plusieurs #ätig-i wabid durant une méme période, 
entendu ici comme des oulémas possédant une autorité, est légitimée"?. De 
plus, la diversité des sciences et des savoirs suppose elle aussi l'existence de 
plusieurs nātig-i wähid'®. Nous avons vu que les shaykhis kirmānī ne niaient 
pas l'existence de plusieurs oulémas comme preuve apparente, mais aucun 
d'entre eux n'avaient alors le statut de nātig-i wähid, uniquement attribué au 
bab de l'Imàm caché. 

Néanmoins, Muhammad Bäqir Hamadānī a aussi défendu la thèse du 
nátiq-i wabid unique". La présence d'un seul intermédiaire entre le douzième 
imám et les chiites se justifie alors par la volonté d'éviter toute division que 
des voix différentes et discordantes pourraient entraîner. Ce concept s'ins- 
crit également pour Muhammad Bāgir Hamadani comme un héritage de la 
tradition des prophétes et des imáms, héritage selon lequel, à chaque période, 
seul l'un d'entre eux était autorisé à parler, 

Pour confronter les deux approches, celles de Muhammad Bāgir 
Hamadäni et Muhammad Han Kirmani, un homme nommé Mirza Ishaq 
Dän Divanbaygi leur posa une série de questions identiques à propos du 
nátiq-i wabid en 1295/1878-1879. Ce dernier était le fils de Mirza Muhammad 


126. Muhammad Bāgir Hamadani, « Risäla dar gavab-i su'alat-i Marhüm-i Hagg Mirza Hasan 
Müsavi Isfahàni », p. 4. 

127. Muhammad Bäqir Hamadani, « Gaväb-i su ālāt-i Mirza Hasan ‘Ali Han Na’in », dans 
Rasā il (5), p. 41-131, à la p. 47; Idem, « Tawdih », dans Rasa 7l (3), p. 125-310. 

128. Muhammad Bāgir Hamadani, Iģtināb, p. 13. 

129. Muhammad Bāgir Hamadānī, « Gavāb-i su’alat-i Mirza Hasan ‘Ali Hàn Na’in », p. 52-53. 
130. Muhammad Bāgir Hamadani, « Risāla dar gavab-i su'alat-i Marhüm-i Hagg Mirza Hasan 
Mūsavī Isfahani », p. 17. 

131 Muhammad Bāgir Hamadani, « Risāla dar gavab-i su'alat-i Marhüm-i Hagg Mirza Hasan 
Mūsavī Isfahānī », p. 13-15 ; Idem, « Gavab-i su’alat-i amal Na’ini », p. 239-267. 

132. Muhammad Bäqir Hamadani, « Gavab-i su’alat-i Mirza Hasan ‘Ali Han Nà'in », 
P. 54, 92, 120. 

133. Muhammad Bäqir Hamadani, « Idah », p. 7-10. 
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Qasim Han Divanbaygi, un habitant de Kerman, et il semblerait qu'il ait 
reconnu l'autorité de Muhammad Bāgir Hamadānī sur le shaykhisme. Les 
deux maitres shaykhis ont chacun répondu par un ouvrage possédant le méme 
titre, Ishagiyya+. Après avoir demandé aux deux maîtres shaykhis de réagir à 
l’œuvre de Mulla Sadrà Šīrāzī, à la doctrine de l'unicité de l'existence (wahdat 
al-wuģūd) et à plusieurs aspects du dogme dont le rukn-i abi, Ishaq Han 
Divanbaygi leur demanda de développer leur pensée sur le natiq-i wabid. 
L'exposé de Muhammad Hàn Kirmani est particulièrement pédagogique et 
moins dense comparé à ses autres traités consacrés au rukn-i rabi 5. Y est 
cité un grand nombre de hadit sur le nātig, et Muhammad Han Kirmānī 
assure que la doctrine du #4tiq-i wähid telle qu'elle est défendue par le courant 
shaykhi kirmānī ne présente aucune déficience doctrinale”*. Dans les toutes 
dernières pages, Muhammad Han Kirmani présente indirectement le crédo 
des shaykhis baqiri, sans jamais les nommer cependant, comme proche de la 
foi et de la vérité mais invalide (bāti/) en définitif. Il y assure notamment 
que son développement est uniquement basé sur les badit et donc par nature 
irréfutable?, 


Les shaykhis et le politique 


Les spécificités de Kerman et Tabriz 


Le quiétisme des shaykhis kirmani était certainement accru du fait de la 
situation géographique du centre de l'École, soit Kerman. Cette ville était 
beaucoup moins politisée que ne l'était le nord du pays et a été plus tardive- 
ment influencée par les idéologies modernes, comme le remarqua l'ambassa- 
deur de Grande-Bretagne en Iran au cours du mouvement constitutionnel, 


Sir Cecil Spring Rice (m. 1918): 


Un voyageur qui voyage du sud vers le nord du pays, remarque, au fur et 
à mesure qu'il avance, que la façon dont le peuple s'exprime devient de 


134. Muhammad Bāgir Hamadani, Isbaqiyya dar gavab-i su ālāt-i Mirza Ishag Han, Machhad, 
13568./1977-1978; Muhammad Han, Ishagiyya. 

135. Il assure d'ailleurs, dans plusieurs passages, qu'il a souhaité rendre son exposé le plus clair 
et le plus pédagogique possible. Voir Muhammad Han Kirmānī, Ishagiyya, p. 197. 

136. Ibid, p. 226. 

137. Ibid, p. 237. 

138. Ibid, p. 242. 
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plus en plus libre et que son hostilité à l'égard du Säh et du gouvernement 
s accentue"?, 


Tabriz, au contraire, apparaît à la période gajare comme le principal centre 
politique, culturel et économique de l'Iran, aux côtés de Téhéran, ce qui a 
peut-être eu une influence sur les maîtres shaykhis tabrizi. La victoire des 
Qajars sur les Zands et le transfert de la capitale de Chiraz vers Téhéran ont 
souvent été interprétés comme les conséquences du plus grand dynamisme 
du nord de l'Iran sur le sud'^*. Les régions méridionales avaient été particu- 
lièrement dévastées par les guerres civiles'*'. Lors de la première moitié du 
xI‘*/x1x* siècle, et jusque dans les années 1850, Tabriz a méme été la ville la 
plus peuplée d' Iran'*. Ce n'est qu'au cours du règne de Nasir al-Din Sah que 
la capitale, Téhéran, a compté une population plus importante que celle de 
Tabriz et est devenue la capitale culturelle du pays'#. Dès les premières années 
de son règne, Fath ‘Ali Sah renforca l'importance politique et administra- 
tive de Tabriz en désignant son fils, ‘Abbas Mirza (m. 1249/1833), gouverneur 


139. Spring Rice à E. Grey, 23 mai 1907, EO. 416/32, dans Hasan Muāsir (éd.), Tarib-i istigrār-i 
masrütiyyat dar Iran, Téhéran, vol. I, 13528./1973-1974, p. 340. 

140. Sur le déclin du sud et le regain de prospérité dans le nord à la fin du xir°/xvuir' siècle et 
au cours du x1r1°/x1x" siècle, voir les remarques de Ch.E. Davies, « Qajar Rule in Fars Prior to 
1849 », Iran, vol. 25, 1987, p. 125-153, aux p. 130, 137. 

141. Sur les guerres civiles dans le sud de l'Iran à la période zand et l'établissement de la 
dynastie qajare qui s'est accompagné d'une valorisation des régions du nord du pays, voir 
JR. Perry, « Zand Dynasty », dans Cambridge History of Iran, volume 7 ; From Nadir Shah to 
the Islamic Republic, P. Avery et G.R.G. Hambly (éd.), Cambridge, 1991, p. 63-103 ; Idem, Karim 
Khan Zand. A History of Iran, 1747-1779, Chicago, 1979 ; G.R.G. Hambly, « Agha Muhammad 
Khan and the Establishment of the Qajar Dynasty », dans Cambridge History of Iran, volume 
7; p. 104-143. 

142. Dans son article sur le système agricole à la période qajare, A.K.S. Lambton a estimé à envi- 
ron 130 ooo le nombre d'habitants à Tabriz en 1266/1850 pour seulement 70 000 à Téhéran, 
qui venait d'étre gravement touché par le choléra (voir A.K.S. Lambton, « Land Tenure and 
Land Revenue Administration in Nineteenth Century Persia », dans A.K.S. Lambton, Qajar 
Persia, Londres, 1987, p. 45-46) ; Ch. Werner, lui, présente deux sources différentes dont les 
estimations oscillent entre 100 ooo et 200 ooo habitants (An Iranian Town in Transition, 
p. 89). 

143. Selon l'estimation de A.K.S. Lambton, la population de Téhéran s’établirait en 1317/1900 
à environ 250 000 personnes (A.K.S. Lambton, « Land Tenure and Land Revenue », p. 45). 
D'autres sources considèrent qu'en 1312/1895 la population de Tabriz comprenait entre 150 ooo 
et 200 000 habitants (voir V. Minorsky et C.E. Bosworth, « Tabriz », EP, vol. X, p. 49). Sur le 
rôle culturel accru de Téhéran à partir du règne de Näsir al-Din Sah, voir M. Ettehādieh, « The 
emergence of Tehran as the cultural centre of Iran», dans Téhéran, capitale bicentenaire, 
Ch. Adle et B. Hourcade (éd.), Téhéran/Paris, 1992, p. 127-140. 
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d'Azerbaïdjan en 1213/1799, puis son successeur (valiahd) en 1233/1818'**. 
Dès lors, le successeur officiel du Sah régnant résidera a Tabriz. L’Azerbaidjan 
était par ailleurs plus prospère que le reste du pays et en contact étroit avec des 
centres intellectuels et marchands, tels qu’ Istanbul et le Caucase. Au milieu du 
XIX* siècle, 50 % environ des produits importés en Iran étaient acheminés par 
la route commerciale reliant Trébizonde a Tabriz'#. L'Azerbaidjan, et Tabriz, 
sa capitale, constitue de plus le premier centre intellectuel et culturel de V Iran 
à la période qajare, si l’on excepte Téhéran. Son importance politique et admi- 
nistrative, ainsi que sa proximité avec l'empire ottoman, dont il partageait 
une langue commune, a certainement fait de Tabriz la ville la plus ouverte à 
la réforme, sur les plans politique, religieux et éducatif'**. Les tanzimat otto- 
mans (mouvement de réformes et de modernisations) favorisèrent par ailleurs 
une évolution du discours politique en Azerbaïdjan iranien'#. Ce rôle central 
de l’Azerbaidjan et de Tabriz a été relevé par de nombreux observateurs étran- 
gers au cours du mouvement constitutionnel, parmi lesquels Eugène Aubin 
(m. 1931), qui a proposé la métaphore suivante: « Tauris [Tabriz] fut le cer- 
veau, Téhéran le bras » 1*8. 


L'apolitisme des shaykhis kirmani 


Hostile au prosélytisme, le shaykhisme kirmani implique une forme d'apo- 
litisme. Le poids mineur accordé au clergé au cours de l'Occultation, l'illé- 
gitimité de liģtihād, la dimension élitiste et minoritaire de l'École et la foi 
dans une élite occultée représentant le douzième imam, sont autant de points 
de doctrine qui impliquent une approche plus intériorisée et individuelle du 
chiisme, et limitent le développement d'une idéologie politique et religieuse 
pouvant s'appliquer dans le cadre d'un projet collectif. Les maîtres shaykhis 


144. A.K.S. Lambton, « The Qajar Dynasty », dans Qajar Persia, p. 13. 

145. Ch. Issawi, « Tabriz-Trabzon Trade 1830-1900: Rise and Decline of a Trade Route », 
IJMES, vol. 1, 1970, p. 18-27 ; Idem, « Iranian Trade, 1800-1914 », IrSt, vol. 16/3-4, 1983, p. 229- 
242, à la p. 236; Voir également les sources publiées par Ch. Issawi (éd.), The Economy History 
of Iran, p. 92-116. 

146. M.M. Ringer, Education, Religion and the Discourse of Cultural Reform in Qajar Iran, 
Costa Mesa, California, 2001, p. 173. 

147. Voir A. Pistor-Hatam, « Iran and the reform movement in the Ottoman Empire: Persian 
travelers, exiles and newsmen under the impact of the Tanzimat », dans Proceedings of the 
Second European Conference of Iranian Studies held in Bamberg, 30 September to 4” October 
1991 by the Societas Iranologica Europaea, B.G. Fragner et al. (éd.), Rome, 1995, p. 561-578. 
148. E. Aubin, La Perse d'aujourd'hui — Iran. Mesopotamie — avec une carte en couleur hors texte, 
Paris, 1908, p. 196. 
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kirmānī ont régulièrement cité les ķadīt invitant les croyants à s'abstenir de 
s'occuper des affaires politiques et à reconnaître l'autorité de leur souverain. 
Même le devoir d' « ordonner le bien et de prohiber le mal » (al-amr bi-al- 
marūf wa-al-nahy an al-munkar), injonction coranique souvent mobilisée 
par les religieux pour s'autoriser à intervenir dans la sphére publique, est, pour 
les maîtres shaykhis kirmānī, fortement limité pendant l’Occultation. Il en est 
de méme de l'application de certaines peines légales (buda): 


Ce qui est le plus important aujourd'hui pour les oulémas est de rester à 
l'écart de ce monde et de pratiquer l’ascèse. Selon la doctrine de nos maîtres, 
les mugtahid ne peuvent pas appliquer les budzd, comme tuer, lapider ou 
flageller. Même ordonner le bien et prohiber le mal (al-amr bi-al-marūf wa- 
al-nahy an al-munkar) sont interdits dans la plupart des cas et cela jusqu'à 
la parousie de l Imam du Temps. Cela est notre religion et notre ligne de 
conduite. Nous savons que certains des mugtahid qui appliquent les peines 
légales, comme tuer, lapider ou flageller commettent une erreur. [...]. A cette 
époque, le signe distinctif du savant pieux et ascète est la solitude et la re- 
traite, le fait de transmettre la lumière des imáms par la science ou alors, évi- 
ter les gens, 


Les maîtres shaykhis kirmānī réfutèrent la possibilité d'établir un État isla- 
mique au cours de l’Occultation. Le plus important traité shaykhi kirmani 
relatif à cette question est tardif. Il s'agit du Siyāsat-i mudun [La politique], 
composé en 1971 par ‘Abd al-Rida Han Ibrahimi dans un contexte de poli- 
tisation croissante du clergé. Cet ouvrage fut rédigé en réponse à une lettre 
d’un clerc anonyme de Qom, partisan des nouvelles théories développées alors 
par l’ayatollah Khomeiny (m. 1989) sur le gouvernement du wilayat-i faqih 
( gouvernement du juriste-théologien) 59, Il est aussi intéressant de noter que, 
dans le sommaire, ‘Abd al-Rida Han Ibrahimi le qualifie de simple « feuil- 
lets » (awräq) et non pas de « traité » (risäla). Ce religieux s'adressa à ‘Abd 
al-Rida Han Ibrahimi pour lui demander son avis sur la relation entre islam 
et politique, aprés avoir indiqué qu'il souhaite participer aux mobilisations 
dans le monde musulman pour renverser les souverains illégitimes. Il dési- 
rait aussi savoir si la doctrine du rukn-i rabi‘ encourage ou non cette lecture 
de l'islam. Le Szyasat-i mudun est une mise en garde à l'égard de la politisa- 
tion du chiisme et de la volonté de certains clercs de contróler l'ensemble 


149. Muhammad Karim Hàn Kirmānī, Si fasl, p. 37-39. 
150. Sur le gouvernement du wilayat-i faqih, voir V. Martin, Creating an Islamic State. Khomeini 
and the Making of a New Iran, 3° éd., Londres, 2007, p. 115-123. 
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des institutions politiques et publiques. Ainsi, en l’absence d’informations 
claires dans le Coran ou le hadit en faveur de l'action politique, ‘Abd al-Ridā 
Han Ibrāhīmī prôna l'abstention d’intervenir (tawaqquf) et demanda aussi 
aux croyants de s'en remettre exclusivement aux « décrets clairs » (abkam-i 
maalūma), par opposition aux « décrets obscurs » (ahkām-i maģhūla) que 
peuvent émettre des #ugtahid"". Il fit de l'apolitisme un principe fonda- 
mental de l’enseignement du Prophète et des imâms, notamment Hasan et 
Husayn. Selon le maître shaykhi, ces derniers imams ont, dès la mort de ‘Ali, 
imposé l'apolitisme comme partie intégrante de la foi chiite ; il demanda 
ainsi au clerc anonyme de ne pas rechercher le pouvoir s'il espére devenir un 
religieux accompli : 


Laisse les choses de ce monde (wmér-i dunyä) à ceux qui recherchent ce 
monde (dunyä daran) afin de devenir un religieux au sens vrai du terme (dā 
rübani ba tamam-i maani savid). Ne porte pas les vêtements d'un religieux 
car tes péchés seraient supérieurs aux ignorants de ce monde. Il existe ce ķadīt 
à ce sujet: « Le péché d'un ouléma est équivalent à 7o péchés d'un igno- 
rant ». Ne recherche pas la science pour la vendre, pour diriger la priére ou 
pour intervenir sur le minbar. Ne te querelle avec personne à ce propos et 
garde toujours l'enseignement du Prophète et des imâms à l'esprit: « Celui 
qui acquiert la science dans l'objectif de se quereller avec des hommes stu- 
pides par l'intermédiaire de cette science, pour en tirer prestige ou pour atti- 
rer à soi le peuple et se présenter comme leur chef (7475) finira en enfer. Le 
pouvoir n'est pas convenable, hormis pour les gens qui sont fait pour cela. 
Toute personne qui souhaite voir le peuple se tourner vers lui dans l'objectif 
de lui démontrer sa supériorité, Dieu le châtiera lors de la résurrection » 55. 


Dans ce traité, ‘Abd al-Rida Hàn Ibrahimi insistait sur le fait que l'islam 
est essentiellement une religion de prière (Zbadat), par opposition à une 
religion « politique, légale et sociale » (siyasi, buquqi va iģtimāt), comme 
l’affirmait, son interlocuteur”*. Concernant l'application des peines légales, 
‘Abd al-Rida Han Ibrāhīmī indiqua que ‘Ali Samarra’i (m. 329/940-941) — le 


151. ‘Abd al-Rida Han Ibrahimi, Siyasat-i mudun, p. 51-54, 65, 155. 

152. ‘Abd al-Rida Han Ibrahimi, Dästi-yi dūstān, p. 76-77. Il s'agit d'un point important. 
Nous savons que c'est aussi par une réinterprétation du martyr de l Imam Husayn à Karbala 
que l’idéologisation et la politisation des masses ont largement été justifiées et encouragées 
par différents mouvements chiites contemporains, en Iran et ailleurs. Voir les commentaires 
de M.A. Amir-Moezzi, Le guide divin, p. 165-169. 

153. ‘Abd al-Rida Han Ibrahimi, Siyāsat-i mudun, p. 123-124. 

154. Ibid, p. 5. 
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quatrième et dernier représentant de |’ Imam caché au cours de la petite occul- 
tation (gaybat-i sugra) (260-329/874 à 940-941) — ne fut lui-même jamais 
autorisé à déclarer le jihad, à appliquer les peines légales (badd-i sar7), à couper 
les mains (dasti naburidand), à fouetter (taziyana nazadand) ou à tuer. 

À la différence de ce positionnement du maitre kirmānī, le maître tabrizi 
Hasan Ihgāgī consacrait, à la méme période, un court chapitre sur le 4/-amr 
bi-al-ma'rüf wa-al-nahy an al-munkar dans son traité Nama-yi Adamiyyat, 
sans faire allusion à une possible limitation de l'application de cette injonction 
coranique et des peines légales au cours de l’ Occultation"*. 


Le mouvement constitutionnel vu par Zayn al- Abidin Han Kirmani 

L'organisation hiérarchique et sociale dela communauté shaykhie kirmani 
imposait et renforçait dans la pratique la foi dans l'apolitisme. Ainsi, les 
proches disciples du maître comme les simples membres de l'École demeu- 
rérent quiétistes et aucun théoricien politique shaykhi kirmàni n'a émergé 
au cours des XIX* et Xx* siècles en Iran. Il semble également que les princi- 
paux oulémas shaykhis kirmàni n'aient pas rédigé d'ouvrages concernant le 
politique. Le maitre multipliait en privé les déclarations de défiance et de 
méfiance à l'égard du fait politique. Quelques écrits en témoignent. Voici ce 
qu'a composé le maitre kirmàni, contemporain des événements du mouve- 
ment constitutionnel, Hagg Zayn al-Abidin Hàn Kirmani [Zayn al-Abidin 
Han Kirmani] (m. 1360/1942), quelques années avant sa mort: 


Remédier à la situation [s'investir politiquement] ne peut étre l'action 
des hommes. Il faut attendre qu'ils prennent conscience eux-mémes de 
leur égoisme effréné et de leur adoration de ce monde, jusqu'à ce qu'ils en 
désespérent 7. 


Le seul traité de Zayn al-‘Abidin Han Kirmānī en réaction au mouvement 
constitutionnel fut son Magäla dar ģavāb-i rūznāma-yi Habl al-matin, soit un 
court opuscule d'une dizaine de pages rédigé en réaction à un article appelant 
à la fin de l'enseignement de l'arabe en Iran et publié dans le journal réformiste 
Habl al-matin'*. Il s'agit essentiellement d'une défense de l'enseignement 
de l'arabe en Iran dans une période marquée par l'émergence de nombreux 


155. bid, p. 55. 

156. Mirza Hasan Ihgāgī, Nama-yi Adamiyyat, Tabriz, 1390/1970-1971, p. 62-66. 

157. Cité et traduit du Fibrist-i kutub d'Abü al-Qasim Han Ibrahimi par H. Corbin dans Ez 
islam iranien, vol. IV, p. 247. 

158. Sur Habl al-matin, voir N. Parvin, « Habl al-matin », Er, vol. XL p. 431-434. 
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intellectuels sécularistes et nationalistes, voire, pour certains, racistes et xéno- 
phobes'?. Si Zayn al-‘Abidin Han Kirmani n'évoqua pas directement le mou- 
vement constitutionnel, il achève cependant l'introduction et la conclusion 
de son traité par deux charges contre ce qu'il nomme la révolution (ingilab) et 
l'amour du commandement (bubb-i riyasat), ce qui révèle plus généralement 
sa méfiance à l'égard de tout mouvement et idéologie politique: 


Ceci [le mouvement constitutionnel] est devenu plus problématique que 
n'importe quelle maladie contagieuse. Nous avons vu à nouveau que les 
faibles se sentent malades en voyant des gens contaminés. Ils réagissent 
comme s'ils étaient malades et ils vomissent. Il est nécessaire de rappeler que 
seul Dieu guérit. 

Mais ce que vous avez déclaré [ici l'auteur de l'article paru dans Habl al- 
matin ou peut-étre plus généralement les idéologues du mouvement consti- 
tutionnel] provient de l'amour du commandement (bubb-i riyāsat), de 
la protection d'intéréts et de richesses. Il est clair qu'il existe beaucoup de 
sortes d hommes et que Dieu est informé des intentions et des actions de 
chacun. Il [Dieu] a déclaré: « Celui qui a l'amour du commandement dans 


son cœur périra dans le feu »'%'. 


Cette derniére remarque indique que, plus qu'une prise de position contre 
un mouvement politique et idéologique spécifique, en l'occurrence le mouve- 
ment constitutionnel, il s'agit là davantage d'une nouvelle proclamation de foi 
dans le quiétisme politique et la nécessaire obéissance au souverain. Malgré 
la taille réduite de ce traité et son importance relative dans l'exposé doctrinal 
des shaykhis kirmānī, il est riche d'enseignements. Le seul ouvrage ayant une 
certaine dimension politique que Zayn al-‘Abidin Han Kirmani ait rédigé au 
cours du mouvement constitutionnel est un plaidoyer en faveur de l'enseigne- 
ment de la langue arabe en Iran, comme dans tout pays musulman non arabe, 
dans un contexte marqué par l'émergence des nationalismes et la critique 


159. Zayn al-Abidin Hàn Kirmani, « Magāla dar gavab-i rüznama-yi Habl al-matin », dans 
Magma al-rasa il-i farsi dar ģavāb-i su'alat (1o), Kerman, 13528./1973-1974, p. 434-443. 

160. Zayn al-Abidin Hàn Kirmani, « Magāla dar gavab-i rūznāma-yi Habl al-matin », p. 435. 
Nous ne savons pas clairement s'il s’agit d'un verset coranique ou d'un hadit. Cette citation est 
en tout cas en langue persane. Elle ressemble particulièrement à ce passage du Coran: « Pour 
celui qui est révolté, pour celui qui aura préféré la vie de ce monde, la fournaise sera un re- 
fuge » (Coran, LXXIX: 37-39). 

161. Zayn al-Abidin Hàn Kirmàni, « Magāla dar gavab-i rūznāma-yi Habl al-matin », 
P 442-443. 
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de l'importance de l'enseignement religieux". Son frère, Muhammad Han 


Kirmānī, avait déjà désapprouvé en quelques lignes l'idée du morcellement du 
pouvoir, car cela pouvait entraîner la politisation de la population: 


Dans le passé, nous n'avons pas interdit le gouvernement de |’ Imam. Mais, 
comme le gouverneur veut étre caché, le gouvernement doit étre unique. Pour 
cette méme raison, le gouverneur est unique. Si le gouverneur d'une ville part 
et que dix présidents (ra is) prennent sa place, la ville devient chaotique et ces 
derniers transformeront la monarchie en une république. [...]. Par le consen- 
sus (gr^) de tous les musulmans, le fait d'avoir deux gouverneurs dans une 
méme période n'est pas valide. Ceci cause des apostasies (irtidād) et rend le 
peuple mécréant'&. 


Muhammad Karim Hàn Kirmānī affirma, quant à lui, que si un mouve- 
ment politique juste était en cours d'élaboration, il devrait alors étre établi 
par l'Imàm du Temps lui-même". La soumission au souverain ou au régime 
est alors considérée comme la meilleure voie, pour les shaykhis kirmani, pour 
respecter l'enseignement des imáms et leur appel au quiétisme. Cela permet 
d'éviter toute idéologisation de la population, laquelle est considérée comme 
l'expression d’une conjecture Lan) éloignant immanquablement le peuple 
de la religion et le conduisant à sa perte. Toutefois, les shaykhis kirmàni ne 
furent pas « anticonstitutionnalistes », car leur quiétisme politique prima 
et ils ne se mobilisérent pas pour défendre le régime qajar lorsqu'il fut en 
danger. Ce n'est donc que pour débattre d'une question relative à la langue 
arabe que Zayn al-Abidin Han Kirmani sortit de sa réserve et de son strict 
statut de religieux. Les shaykhis kirmānī restèrent cependant associés, pour 
une partie de la population iranienne, à une force sociale promonarchiste. La 
raison principale en est certainemement que les successeurs de Muhammad 
Karim Han Kirmàni n'ont pas consacré de traités remettant en cause lauto- 
rité des Qajars ni celle des Pahlavis, ce qui nous semble davantage un signe de 
quiétisme qu'un soutien franc à ces régimes successifs. Enfin, l'appartenance 
de la famille Ibrahimi à la tribu qajare renforce ce sentiment. Il semble que 
les oulémas bāgirī aient défendu la méme approche du politique que celle des 
shaykhis kirmani, mais cette question reste à étudier. 


162. Concernant l'argumentation de Zayn al-Abidin Han Kirmani pour défendre l'enseigne- 
ment de l'arabe en Iran, voir D. Hermann, « La défense de l'enseignement de l'arabe ». 

163. Muhammad Hàn Kirmani, « Risāla dar gavab-i yik az dūstān-i Hamadan »,p. 68, 71. 
164. Muhammad Karim Han Kirmānī, Si fasl, p. 39. 
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Ces déclarations régulières de la part des maîtres shaykhis kirmani 
résonnent avec l’enseignement apolitique des imâms contenu dans le 
hadit. À cet égard, nous pouvons citer la réponse sans ambages du sixième 
imám, Ga'far Sadig (m. 148/765), au messager d'Abü Muslim (m. 137/755) 
venu lui demander son soutien dans sa révolte contre les Omeyyades (40- 
132/661-750), réponse qui fut citée par ‘Abd al-Rida Hàn Ibrahimi dans 
son Siyäsat-i mudun : « Cet homme n'est pas des miens, ce temps n'est 
pas le mien. »'6 

Enfin, les maîtres shaykhis kirmani ont toujours tenu à exercer une activité 
professionnelle parallélement à l'exercice de leurs charges religieuses, ce qui 
a naturellement accru leur indépendance et leur statut apolitique. Ce choix, 
également partagé par certains oulémas zsz/;, fut d’ailleurs critiqué par les 
maîtres de l’École shaykhie tabrīzī". 


L'engagement politique des religieux shaykhis tabrizi 


La position des oulémas shaykhis tabrizi fut en revanche très différente ; 
plusieurs figures politiques majeures ont émergé parmi eux, en particulier 
lors du mouvement constitutionnel: Mirza ‘Ali Tigat al-Islam-i Tabrizi ou 
Sach Muhammad Hiyabani (m. 1338/1920), ce dernier qui, après avoir été 
un proconstitutionnaliste convaincu, plaida en faveur d’une autonomie de 
l'Azerbaidjan iranien alors qualifié par des indépendantistes d’« Azadistan » 
(Pays de la liberté)". D'autres siégèrent au parlement de Téhéran. Cela fut le 
cas de Hage Mirza Fadl ‘Ali (m. 1337/1918-1919), auteur de traités politiques 


165. ‘Abdal-Rida Han Ibrahimi, Siyasat-i mudun, p. 55-56. Nous avons utilisé ici la traduction de 
cette tradition proposée par M.A. Amir-Moezzi dans Le guide divin, p. 162. M.A. Amir-Moezzi 
a traduit de nombreuses autres hadit des imams concernant cette thématique parmi lesquels : 
« Personne d’entre nous, les gens de la maison du Prophète, ne s’est révolté et ne se révoltera 
contre une oppression ou pour défendre une cause juste, sans que la grande calamité ne lui ar- 
rache les racines, et cela jusqu'à ce que surgisse notre Résurrecteur. Toute révolte de l'un d'entre 
nous ne sera qu'une souffrance de plus pour nous [les imams] et nos fidèles > (M.A. Amir- 
Moezzi, Le guide divin, P. 163) ; « Toute bannière élevée avant le soulèvement du Résurrecteur 
appartient à un rebelle contre Dieu » (Ibid, p. 169); « Est perdu celui qui cherche à comman- 
der » (Ibid, p. 170) ; « Est perdu celui qui veut commander » (Ibid) ; « Méfiez-vous de ceux qui 
commandent et qui se prennent pour des meneurs; par Dieu, l'homme derrière lequel s’élève 
le bruit des sandales [de ses partisans] ne fera que périr et faire périr » (Ibid, p. 170-171). 

166. Mirza Hasan Ihqaqi, Nama-yi sī ayān, p. 78. 

167. Sur Sayh Muhammad Hiyabani, voir A. Kasravī, Qiyam-i Sayb Muhammad Hiyabani, 
Téhéran, 13768./1997-1998 ; H. Katouzian, « The Revolt of Shaykh Muhammad Khiyābānī », 
Iran, vol. 37, 1999, p. 155-172. 
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réformistes'®*, Sattar Han (m. 1332/1914), un personnage clef du mouvement 
constitutionnel de Tabriz, était lui aussi shaykhi'&. 

Mirza ‘Ali Tiqat al-Islām-i Tabrizi reste certainement l'activiste shaykhi 
tabrizi dont la pensée est la mieux connue. Nous pourrions le qualifier de 
réformiste proconstitutionnaliste. Dans les années qui précédèrent le mouve- 
ment constitutionnel, il participa aux réunions des sociétés secrétes de Tabriz 
inspirées par la farazmasbana, société du méme type fondée par Malkum Han 
(m. 1326/1908)"^, et intervint réguliérement sur le minbar pour exprimer ses 
opinions politiques auprès des masses". On retrouve des prises de position 
en faveur de l'aecuménisme religieux et du panislamisme dans l'ensemble de 
ses traités politiques. Mirza ‘Ali Tiqat al-Islam-i Tabrizi plaida aussi très tôt 
en faveur d'une réforme du systéme éducatif. Il appuya en particulier la for- 
mation des écoles rusdiyya influencées par le modèle européen et défendit 
l'enseignement des langues étrangéres’”. 

C'est aprés l'ouverture du parlement par Muzaffar al-Din Sah, le 14 
ģumādā al-tàni 1324/5 août 1906, que Mirza ‘Ali Tiqat al-Islam-i Tabrizi 
débuta la rédaction de traités politiques. Le journal personnel qu’ il tint au 
cours du mouvement constitutionnel, ainsi que de nombreuses lettres et 
télégraphes envoyés et reçus à cette période, ont été conservés". Il est l’un 
des oulémas proconstitutionnalistes sur lesquels nous disposons du plus 
grand nombre de documents. Malgré son intérêt pour la politique, il refusa 


168. Aucun de ses traités n’a été publié jusqu’à présent. Voir N.A. Fathi, Zindiginama, p. 152. 
Pour plus d'informations sur l'activité de Mirza Fadl ‘Ali, voir M'A. Tarbiyyat, Danismandan-i 
Adarbaygan, Tabriz, [s.d.], p. 298-299 ; M. Bamdad, Sarb-i bal-i rigal-i Iran, vol. III, p. 110. 
169. Sur Sattar Hàn, voir I. Amirhizi, Oiyām-i Adarbaygan va Sattar Han, Tabriz, 1329- 
308./1950; A. Pistor-Hatam, « The Iranian Constitutional Revolution as /ieu(x) de mé- 
moire: Sattar Khan », dans Iran's Constitutional Revolution, p. 33-44. 

170. N.A. Fathi, Zindiginama, p. 101. 

171. Sur le róle du préche au cours du mouvement constitutionnel, voir les travaux de 
A. Fathi, « Preachers as Substitutes for Mass Media: The Case of Iran 1905-1909 », dans 
Toward a Modern Iran. Studies in Thought Politics and Society, E. Kedourie et S.G. Haim 
(éd.), Londres, 1980, p. 171; Idem, « The Culture and Social Structure of the Islamic Pulpit 
asa Medium of Communication in the Iranian Constitutional Revolution », Islamic Culture, 
vol. 61/4, 1987, p. 28-45. 

172. Mirza ‘Ali Tigat al-Islam-i Tabrizi adressa une lettre d'encouragement au directeur de 
l'une de ces écoles récemment fondées à Tabriz, au cours du mois de $a‘bän 1318/novembre- 
décembre 1900. Voir Mirza ‘Ali Tigat al-Islam-i Tabrizi, « Mugmal-i hawädit », p. 172-173. 
173. Mirza ‘Ali Tigat al-Islam-i Tabrizi, « Mugmal-i hawadit », p. 11-166. Mirza ‘Ali Tigat al- 
Islām-i Tabrīzī tint ce journal tout au long du mouvement constitutionnel, mais il nous manque 
certains passages, entre le mois de ģumādā al-awwal 1327/mai 1909 et la fin de di l-qa‘da 1329/ 
mi-novembre 1911. 
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de siéger comme député au parlement de Téhéran"*, et à Tabriz, il n'assuma 
pas de charges officielles à l'anguman-i milli (comité national), certainement 
le plus important parlement de province, notamment aprés la fermeture du 
parlement à Téhéran le 25 ģumādā al-awwal 1326/25 juin 1908'5. À partir du 
début de l'année 1325/1907, la dimension intellectuelle de son activité s'ac- 
crut. Mirza ‘Ali Tiqat al-Islam-i Tabrizi rédigea plus de vingt-cinq ouvrages ou 
traités, Lalan (Les muets) étant le plus important". Il s'agit d'un manifeste 
proconstitutionnaliste adressé aux oulémas des "Atabāt, au mois de rabi' al- 
awwal 1326/avril 1908, qui les enjoint à soutenir plus activement le mouve- 
ment constitutionnel alors en péril. Aprés la fermeture du premier parlement, 
Mirza ‘Ali Tigat al-Islam-i Tabrizi assuma un rôle diplomatique plus impor- 
tant, servant d' intermédiaire entre, d'une part, les forces gouvernementales de 
Muhammad ‘Ali Sah (r. 1324-1327/1907-1909) qui assiégaient Tabriz aidés par 
certains clans Sahsavan, et les rebelles proconstitutionnalistes d'autre part". 
La population, qui le considérait comme un homme intègre, l'appela à l'aide 
pour régler différents conflits liés à l'augmentation du prix des denrées de 
base ou des affrontements réguliers entre quartiers. Sans étre un membre du 
clergé usz/7, il devint, à Tabriz, une sorte de relais des grands marga“i taglīd 
proconstitutionnalistes des Atabat, tels que Āhūnd Hurāsānī”, ‘Abd Allah 
Māzandarānī (m. 1330/1912), et Mirza Muhammad Husayn Tihrānī b. Mirza 
Halil (m. 1326/1908). Mirza ‘Ali Tiqat al-Islam-i Tabrizi envoyait réguliè- 
rement des lettres et des télégrammes à Najaf afin de tenir les oulémas in- 
formés des événements de Tabriz, les considérant comme les autorités les 


174. Sans qu'il se füt porté candidat, un grand nombre votérent pour lui afin qu'il les repré- 
sente à Téhéran. Il justifia son refus dans une lettre à Mustasar al-Dawla, député de Téhéran, le 
25 rabi' al-awwal 1325/7 juin 1907 (voir I. Afšār (éd.), Näma-hä-yi Tabriz az Tigat al-Islam-i 
Tabrizi ba Mustasar al-Dawla. Dar rüzigar-i masrütiyyat, Téhéran, 13788./1999-2000, p. 65). 
C'est donc un autre religieux shaykhi tabrīzī, Hagg Mirza Fadl ‘Ali, qui remplaca Mirza ‘Ali 
Tiqat al-Islam-i Tabrizi au parlement de Téhéran. 

175. Sur l importance et le fonctionnement des anguman de Tabriz, voir M. Rafīī, Anguman. 
Argan-i anģuman-i ayālatī-yi Adarbaygan, Téhéran, 13628./1983-1984; J. Afary, The Iranian 
Constitutional Revolution, 1906-1911. Grassroots Democracy, Social Democracy & the Origins of 
Feminism, New York, 1996, p. 78-81, 95-109. 

176. Mirza ‘Ali Tigat al-Islam-i Tabrizi, « Lālān », dans Maģmūa-yi atar. 

177. Sur le siège de Tabriz par une partie des clans Sahsavan, voir R. ‘Tapper, « Raiding, Reaction 
and Rivalry: The Shahsevan Tribes in the Constitutional Period », BSOAS, vol. 49/3, 1986, 
P. 508-531. 

178. Sur Āhūnd Hurāsānī et sa proximité avec Mirza ‘Ali Tigat al-Islam-i Tabrīzī, voir 
D. Hermann, « Akhund Khurasani », p. 434, 438-439, 445. 
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plus légitimes au sein du chiisme"?. Pour toutes ces raisons, il fût l’un des 
idéologues proconstitutionnaliste les plus actifs de Tabriz. Au matin du 10 
muharram 1330/31 décembre 1911, il fut pendu par les forces russes entrées 
dans la ville quelques jours auparavant. L'engagement proconstitutionnaliste 
de Mirza ‘Ali Tigat al-Islam-i Tabrizi marque ainsi l’apogée de la politisation 
des shaykhis tabrizi. 

Siles maitres shaykhis tabrizi furent moins actifs aprés la fin du mouvement 
constitutionnel, ils continuèrerent à réaffirmer leur intérêt pour le politique 
et le panislamisme"*. Ainsi Hasan Ihgāgī, dans l’une des plus acerbes critiques 
de l'essayiste Ahmad Kasravi (m. 1946), lui-même originaire de Tabriz, insiste 
longuement sur la nécessité d'une progagande religieuse (¢ab/ig) ambitieuse 
dans un contexte marqué par l’agression culturelle de l’« ennemi » (dusman), 
ici essentiellement l'Occident et la pensée séculariste. Ce traité, Nama-yi 
stayan, fut publié peu de temps aprés l'assassinat d'Ahmad Kasravi par des 
militants du groupe islamiste radical Fidāyān-i islam fondé par Sayyid Navvab 
Safavī (m. 1955)". Ahmad Kasravi était considéré comme l’un des principaux 
défenseurs, en Iran, du processus de sécularisation. Au Koweit, au contraire, 
les shaykhis tabrizi ibqaqi sont considérés comme apolitiques et quiétistes, 
méme s'ils ne synthétisérent pas leur position dans un traité spécifique, à l’ins- 
tar des shaykhis kirmani dans leur Szyasat-i mudun. 


La critique du soufisme 


Faisant l'impasse sur l'examen des sources shaykhies, et en particulier sur 
les traités consacrés au rukn-i rabi‘ ou les études consacrées à cette question, 
on a souvent pris pour du soufisme les concepts élaborés par Sayh Ahmad 
al-Ahsā'ī'*. M. Bayat a ainsi qualifié le shaykhisme de doctrine « semi-sou- 


179. Mirza ‘Ali Tigat al-Islam-i Tabrizi, « Tasavi dar hayat-i igtima'i », dans Magmita-yi atar, 
p. 396; Idem, « Bālūn-i millat-i Iran ba kuģā miravad ? », dans Maģmūa-yi atar, p. 400-401. 
180. Concernant le discours panislamiste des religieux shaykhis tabrizi à la période contempo- 
raine, voir, par exemple, (Āgā-yi) Gulam Husayn Mu'tamad al-Islam, Burban-i šī ayān, p. 3. 
181. Sur les Fidāyān-i islam, voir Y. Richard, « L'organisation des Fedā' iyān-e eslām, mouve- 
ment intégriste musulman en Iran (1945-1956) », dans Radicalismes islamiques. 1. Iran, Liban, 
Turquie. 11. Maroc, Pakistan, Inde, Yougoslavie, Mali, O. Carré et P. Dumont (éd.), Paris, 
1985, p. 23-82; S. Behdad, « Islamic Utopia in Pre-Revolutionary Iran: Navvab Safavi and the 
Fada'ian-e Eslam », MES, vol. 33/1, 1997, p. 40-65. 

182. M. Bayat, « Anti-Sufism in Qajar Iran », dans Islamic Mysticism Contested. Thirteen 
Centuries of Controversies and Polemics, F. de Jong et B. Radtke (éd.), Leyde, 1999, 
p. 628; PJ. Luizard, « Les Confréries soufies en Irak arabe aux dix-neuvièmes et vingtiémes 
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fie » (semi-Sufi Shaykhism)"* et présenté cette Ecole comme une version plus 
élaborée et plus complexifiée du soufisme, assimilant la doctrine du rukn-i 
rābi'au concept soufi d’« homme parfait » (insän-i kamil) ^^ 
du šayb soufi, « car la doctrine du chiite parfait ne diffère pas de celle du 
maitre-guide soufi » 5. 

Il est cependant difficile de synthétiser la position des shaykhis kirmani à 
l'égard du soufisme, car les maîtres de l'École n'ont pas réellement consacré 
de traités spécifiques à cette question. Les mentions au soufisme sont donc 
éparses. Il n'en demeure pas moins que la défiance à l'égard du soufisme, et 
notamment des confréries soufies chiites, est indéniable. Si l’on peut supposer 
que, pour les shaykhis, les confréries et les ordres attachés au respect de la charia 
possédaient un rang préférable aux antinomistes, le statut accordé aux soufis fut 
insignifiant, car ils furent accusés de modifier l'exposé des imams sur la wilayat. 
Et méme si Sayh Ahmad al-Ahsa’i étudia auprès du maître dahabi Qutb al-Din 
Muhammad Šīrāzī Dahabī dans sa jeunesse à al-Ahsā) il a réfuté le soufisme. 
Sayh Ahmad al-Ahsa’i et Muhammad Karim Han Kirmani critiquérent no- 
tamment l’idée d’une unification du croyant avec Dieu en tant que dernière 
étape de la tariga et rejetèrent le concept d’unicité de l'existence", élément 
d’autant plus important que cette doctrine fait pratiquement office de dogme 
dans le soufisme iranien, même si plusieurs interprétations en sont données". 

Comme de nombreux oulémas chiites avant lui, Sayh Ahmad al-Ahsa’i 


, voire à la figure 


et ses successeurs accordèrent beaucoup de crédit aux nombreux abbar des 
imâms, mettant en garde leurs disciples à l’égard de cette tradition ésotérique. 
Sayh Ahmad al-Ahsa’i cite la tradition suivante: 


On demanda à l’Imäm Sadiq: « Des gens sont venus et se font appelés 
“Soufis”. Qu'est-ce que vous pensez d'eux? ». L'Imàm répondit: « Ces 


siècles face au chiisme duodécimain et au wahhabisme », dans Islamic Mysticism Contested, 
p. 283-309, aux p. 288-289. 

183. M. Bayat, « Anti-Sufism in Qajar Iran », p. 629. 

184. D'autres termes techniques comme le « grand député » (balīfa-yi a‘zam), le « pôle des 
pôles » (qutb al-aqtäb), le « vrai homme » (Adam-i baqiqi) ou le « premier intellect » (241 
avval) peuvent également être synonymes de celui d' « homme parfait » (insän-i kamil). 

18s. M. Bayat, « Anti-Sufism in Qajar Iran », p. 629. 

186. Muhammad Karim Hàn Kirmani, Všād al-awämm, vol I, p. 81-83, 91- 
93; T. Lawson, « Shaykh Ahmad al-Absa'i », p. 24-25. 

187. Sur la critique du wahdat al-wugid par certains soufis indiens, voir A. Lipton, « Muhibb 
Allah Ilāhābādī's Taswiya Contextualized », dans Muslim Cultures in the Indo-Iranian World, 
p. 475-497. Sur les différentes interprétations du wahdat al-wugid par le maître ni‘matullahi 
Maģdūb ‘Ali Sah, voir R. Tabandeh, « The Rise of Ni‘matullahi Shi‘ite Sufism >, p. 169-187. 
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derniers sont naturellement nos ennemis. Toute personne qui se dirige vers 
eux fait partie d'eux et elle sera détruite avec eux » **. 


Šayh Ahmad al-Ahsa’i considéra la théosophie d'Ibn ‘Arabi comme une 
voie déviante et qualifia ce dernier de « tueur de la religion > (munit al-din), 
en référence à l'épithéte célèbre que lui accordèrent ses disciples, « celui qui 
revivifie la religion » (zubyi al-dīn)'*?. Sayyid Kazim Raëti présenta méme le 
rejet du soufisme comme inhérent au fait d’être shaykhi?°. Les maîtres des 
trois branches shaykhies furent unanimes sans pour autant, à ma connaissance, 
rédiger de traités majeurs spécifiques sur cette question. Parmi les maîtres 
shaykhi kirmàni, c’est certainement Muhammad Karim Han Kirmani qui 
consacra le plus grand nombre de pages à la réfutation du soufisme, en par- 
ticulier dans Iršād al-awamm, ouvrage qui constitute un véritable manifeste 
shaykhi en quatre volumes”. Il parla notamment de religion invalide”. Il 
consacra un traité à la pensée des ni‘matullahi intitulé Risāla-yi mubtasara dar 
bayān-i 'agāyid va a'māl-i bätila-yi sūftyya-yi ni matullähiyya. Muhammad 
Han Kirmānī critigua la foi dans la transmigration des ames (tanāsuh), dé- 
fendue par de nombreux soufis, et le peu d’intérêt accordé à la charia par 
certains d’entre eux'. Il est tout à fait possible qu’ il visait particulièrement 


188. Šayh Ahmad al-Ahsa’i, Rasa’il al-hikma, p. 189. Il existe également d'autres hadit célèbres 
à ce sujet. On accorde notamment cette tradition au Prophète: « Des gens viendront et se 
feront appeler “soufis”. Il est de votre devoir de maudire ces derniers » ; et celle-ci aux imams: 
« Toute personne qui entend le nom d’un souf et ne le dénonce pas avec la parole et son cœur 
n'est pas l’un de nos disciples. Et toute personne qui prend la parole à l'encontre des soufis et les 
dénonce, son comportement est équivalent au fait de combattre les infidéles en compagnie de 
Muhammad, le Prophète de Dieu ». Cette dernière tradition est notamment mentionnée par 
N. Pourjavady, « Opposition to Sufism in Twelver Shiism », dans Islamic Mysticism Contested, 
p. 615. Les autres branches du chiisme, le zaydisme et l'ismaélisme en particulier, prêtent eux 
aussi une attention particulière à ces hadit (voir W. Madelung, « Zaydi attitudes to Sufism », 
dans Islamic Mysticism contested, p. 124-144). 

189. Šayh Ahmad al-Ahsa’i, Rasa il al-hikma, p. 187. 

190. Sayyid Kazim Raëti, Dalil al-mutibayyirin, p. 15; Idem, « Risala dar gavab-i sa'ili », 
p. 209-219. 

191. Muhammad Karim Han Kirmānī, /r$äd al-awamm, vol. IV, p. 316-324. 

192. Muhammad Karim Han Kirmani, Irsad al-awamm, vol. IV, p. 235 s., 241, 294 $q., 316- 
324; Idem, « Risäla dar gavab-i iradat-i Mulla Husayn ‘Ali Tüisirkani bar silsila-yi ‘iliyya », 
p. 127, 136; Idem, « Risāla dar rat" 3 ba‘d-i šabahāt-i mušbihīn », dans Magma‘ al-rasa il (15), 
p. 189-217, à la p. 214; Idem, 57 fasl, p. 106-108. 

193. Il s'en prit nommément à Ibn ‘Arabi et Mulla ‘Abd al-Rizzag. Muhammad Han Kirmānī 
considérait que ceux qui ont exposé la foi dans la transmigration des âmes ont été les mêmes 
qui ont ensuite refusé de respecter la charia. Muhammad Han Kirmani, Risāla dar radd-i 
ta wilät-i bäbiyya, Kerman, 1398/1978-1979, p. 105-110. Voir aussi son « Risala dar gavab-i 
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la haksariyya. On trouve des passages à ce sujet dans les œuvres de Zayn 
al-Abidin Han Kirmàni?* et ‘Abd al-Rida Han Ibrāhīmī”5, de méme chez 
Muhammad Bāgir Hamadàni**. Les successeurs des cofondateurs ont repro- 
ché aux qutb des confréries chiites de s approprier le statut du douzième imam 
et de considérer la relation des disciples soufis (arid) à leurs maîtres comme 
étant empreinte du culte de la personnalité. Enfin, les maîtres shaykhis 
assurèrent aussi régulièrement leurs interlocuteurs ou contradicteurs que le 
shaykhisme ne constitue pas une nouvelle confrérie soufie”*. 


Conclusion 


Le shaykhisme émergea au début du XIX* siècle comme une École chiite 
minoritaire dans un contexte marqué par de profonds bouleversements reli- 
gieux et politiques. La doctrine shaykhie fut souvent réduite à l'exposé de 
Sayh Ahmad al-Ahsa’i sur la résurrection corporelle et sur l'ascension phy- 
sique du Prophète, ce qui lui valut d’être excommunié en 1239/1824 par Mulla 
Muhammad Taqi Baragani. Sous la direction de l'École par Sayyid Kazim 
Raëti à Karbala, le shaykhisme cristallisa l'opposition d'un grand nombre 
de clercs usz/i. Ces derniers voyaient dans le shaykhisme un nouveau défi à 
leur autorité en pleine reconstruction en ce début de XIX* siècle. Il permet- 
tait aussi de se souder autour d'un nouvel ennemi aprés l'effondrement de 
l'akhbarisme. La mort prématurée de Sayyid Kazim Raštī scinda la jeune com- 
munauté shaykhie en deux branches, celle de Kerman et celle de Tabriz. La 
branche kirmäni développa une doctrine très riche marquée principalement 
par une réflexion sur les rigal al-gayb et l'exposé sur le quatrième pilier, qui fit 
l'objet de nombreux traités. Muhammad Karim Han Kirmani et Muhammad 
Han Kirmani furent également les auteurs d’importantes compilations de 
hadit et rédigèrent de nombreuses exégèses de versets coraniques ou d’abbar. 
L’apolitisme, la réfutation du soufisme imāmite et la critique de l’École philo- 
sophique d'Ispahan sont des élements déterminants du shaykhisme kirmani. 


Mulla Muhammad ‘Ali Salmasi », dans Magma‘ al-rasa’il (27), Kerman, 13568./1977-1978, 
p. 80-95; Muhammad Han Kirmānī, Kitab-i mubārak-i misbah al-sālikīn, Kerman, [s.d.], p. 118. 
194. Zayn al-Abidin Han Kirmānī, Durūs, Kerman, [s.d.], p. 76-79. 

195. ‘Abd al-Rida Han Ibrahimi, Dasti-yi dūstān, p. 109. 

196. Muhammad Bāgir Hamadani, « Risala-yi mubaraka-yi radd-i Mas'ūl », p. 37-39. 

197. Sur les revendications de certains maîtres soufis à considérer les soufis comme les représen- 
tants de l’ Imam caché, voir R. Tabandeh, « The Rise of Ni‘matullahi Shi'ite Sufism », p. 230. 
198. Voir, par exemple, Muhammad Karim Han Kirmani, Hidäyat al-talibin, p. 15. 
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Si ces principes sont partagés par la branche shaykhie bāgirī, nous avons ce- 
pendant relevé que c'est essentiellement sur la question de l'interprétation 
du rukn-i rábi' et du nátiq-i wabid que Muhammad Bäqir Hamadānī se dif- 
férencia de Muhammad Karim Hàn Kirmānī et Muhammad Han Kirmānī. 

Quant au shaykhisme tabrizi, il incarne à plusieurs égards une voie mé- 
diane entre l'osulisme et le shaykhisme kirmani, notamment en raison de son 
acceptation de liģtihād et son intérêt pour le politique. La reconnaissance 
des usūl-i figh utilisés par les usa/i et la négation de la doctrine du rukn-i rabi‘ 
ont marqué ce processus. L'intérét manifeste de Misa Tigat al-Islām-i Tabrizi 
et de son fils Mirza ‘Ali Tiqat al-Islam-i Tabrizi pour la politique contribua 
au rapprochement avec l'osulisme. Il est alors légitime de s'interroger sur les 
raisons pour lesquelles les shaykhis tabrizi sont, jusqu'à nos jours, demeurés 
une École indépendante des sil. Nous pouvons penser que c'est parce qu'ils 
se sont forgés une identité en tant que groupe fortement implanté à Tabriz no- 
tamment, et aujourd’hui au Koweït principalement. L'École shaykhie tabrizi, 
dirigée successivement par différentes dynasties familiales, dont actuellement 
les Ihgāgī, n'a donc pas été « absorbée » ou « intégrée » par et dans le clergé 
usūlī. Ce dernier continue à percevoir les shaykhis tabrizi comme un défi, 
quoique mineur, à son autorité. 


Deuxième partie 


L'organisation des communautés shaykhies 


Introduction 


Nous analyserons l'implantation et l'organisation des communautés 
shaykhies en Iran, depuis la mort de Sayyid Kazim Raštī jusqu'à l'avénement 
du mouvement constitutionnel en 1324/1906. L'insuffisance des sources, 
comme pour les autres courants minoritaires, complique la recherche. Cette 
carence est manifeste lorsqu'il s'agit des shaykhis kirmani. Il existe donc peu 
de traces les concernant dans les chroniques historiques. Les informations 
apportées par les Européens qui ont voyagé ou vécu en Iran à l'époque qajare 
sont aussi limitées, et les rapports des diplomates en poste en Iran ne font 
que de trés brèves allusions au shaykhisme’. Par exemple, nous n'avons trouvé 
aucun document sur le róle des communautés shaykhies dans le développe- 
ment du commerce dans leurs régions d' implantations traditionnelles’. Ces 
mentions dispersées ont seulement fait apparaitre les quelques localités dans 
lesquelles le shaykhisme connut un développement plus ou moins important. 
La littérature des shaykhis kirmàni est essentiellement doctrinale et discrète 
quant à l'organisation de leur communauté. En revanche, en raison de l'en- 
gagement politique des shaykhis tabrizi, l'oeuvre des maîtres de ce courant 
contient davantage de références à leur propre histoire. Le journal de bord 
qu'a tenu Mirza ‘Ali Tiqat al-Islam-i Tabrizi, au cours du mouvement consti- 
tutionnel, en est un bon exemple’. Pour toutes ces raisons, l’histoire orale 
entretenue par les membres de ces Écoles constitue l'une des plus précises 
sources d'informations sur les lieux, les époques et les modes d'implantation 
du shaykhisme en Iran à l'époque qajare. Il existe certainement chez les dis- 
ciples shaykhis des archives familiales qui permettraient de mieux connaitre 
les modes de développement du shaykhisme en Iran au cours du x1x* siècle, 
mais cette recherche nécessiterait un long travail sur le terrain (consultation 
des archives de chaque localité, enquéte auprés des habitants...) dont les résul- 
tats ne sont pas assurés. 


1 Voir, par exemple, A. Rivadeneyra, Viaje al interior de Persia, 3 vol., Madrid, 1881, p. 154. 
2. Les rapports commerciaux rédigés par le consulat britannique de Kerman ouvert en 1894 
évoquent, en revanche, le róle d'autres communautés, telles que les zoroastriens ou méme les 
hindous, qui étaient beaucoup moins nombreux à Kerman que les shaykhis. Voir Government 
of Great Britain, Diplomatic and Consular papers, Report n? 3682 (Report ofthe Year 1905-1906 
on the Trade of the Kerman Consular District). 

». Mirza Tigat al-Islām-i Tabrīzī, « Mugmal-i hawādit », p. 11-166. 
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Pour mieux comprendre l’organisation des shaykhis à l’époque qajare, 
nous nous sommes donc concentrés sur un autre type de documents rédigés 
par des membres de l'École ou ses maîtres, les wagfnäma. Les waqf constitués 
par les shaykhis kirmàni sont précieux lorsqu'il s'agit d'étudier l’histoire de 
leur structure communautaire. 


Premier chapitre 
L'implantation du shaykhisme en Iran 


Le processus de ralliement au shaykhisme kirmani 

Pour les shaykhis, dont les kirmani, la dimension religieuse de l’histoire 
est évidente. Ils considèrent en effet que les événements fondateurs de leur 
communauté résultent de l'influence de l Imam du Temps sur la terre et certai- 
nement d'une volonté divine d'initier les « vrais » croyants. L'émergence du 
shaykhisme est vécue et interprétée comme un nouveau cycle dans la période 
del” Occultation, celui qui permettra de distinguer avec davantage de clarté et 
d'évidence les « vrais » fidèles de l Imam caché. Les événements fondateurs de 
la formation de la communauté shaykhie de la ville de Bunab, située sur la rive 
est du lac d'Orumieh en Azerbaidjan iranien, illustrent cette perception. Nous 
traduisons ci-dessous le récit de l'origine de l'implantation du shaykhisme 
à Bunab a l’époque de Sayyid Kazim Raëti, tel qu’il nous a été rapporté par 
des membres de l’École à partir d’un document ayant appartenu à l’une des 
familles shaykhie de la ville. Nous n’avons pu consulter le document, mais ce- 
lui-ci est connu d'un grand nombre de disciples et ce récit semble à l'évidence 
jouer un róle important dans la mémoire collective de cette communauté: 


‘Trois hommes de la ville [Bunäb] ont été désignés pour aller à Karbala afin 
d'y remettre le bums de l'année. Arrivés dans la ville sainte, ils ont pris une 
chambre dans une pension et se sont reposés avant d'aller voir les mugtahid 
auxquels il était prévu qu'ils remettent leur impót religieux. Au cours de leur 
nuit de repos, les trois envoyés de Bunäb ont fait exactement le méme rêve. 
Ils ont aperçu une assemblée de chiites dans laquelle les califes Abü Bakr et 
"Umar étaient présents. À leurs réveils, perturbés par leurs réves respectifs, ils 
se le sont mutuellement décrits. Ils étaient alors stupéfaits d'avoir fait exac- 
tement le méme songe mystérieux. Ils ont alors pris la décision de se rendre 
(ziyārat) sur le tombeau de l’Imäm Husayn, souhaitant lui demander de 
l'aide afin de comprendre ce réve. Une fois la visite terminée, tandis qu'ils 
s'apprétaient à sortir du mausolée, ils croisérent un sayyid qui les apostro- 
pha de cette manière: "Ne donnez pas mon droit aux āhūnd”. Ils ont voulu 


1. Ce terme a, de la part de Sayyid Kazim Raštī, une connotation péjorative pour désigner 
les oulémas ignorants. Sur son usage particulier et sur d'autres termes employés par les shaykhis 
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argumenter avec ce dernier mais, surpris, ont réagi trop tard et ne sont pas 
parvenus à le retrouver. Ils ont alors décidé, comme prévu, de remettre leur 
bums aux mugtahid avec lesquels les habitants de Bunab étaient en contacts. 
Or, une fois arrivés, ils se sont étonnés de la ressemblance frappante entre la 
disposition et la décoration de l'assemblée, et ce qu'ils avaient vu en rêve. On 
leur a alors présenté les deux mugtahid chargés de collecter le bums. Leurs 
visages étaient identiques à ceux qu'avaient revêtus Abū Bakr et “Umar dans 
leur rêve. Logiquement, ils ont alors décidé de ne pas leur verser cet impôt 
religieux. Ils sont retournés au mausolée de l'Imàm Husayn et ont croisé le 
même sayyid qui les avait interpellés quelques heures plus tôt. Il s’agissait de 
Sayyid Kazim Raštī. Les deux voyageurs lui ont demandé pourquoi il était 
parti si soudainement après les avoir interpellés. Il leur a répondu qu’il savait 
qu'ils se retrouveraient quelques heures plus tard mais qu'ils devaient, après 
avoir fait ce rêve, rencontrer personnellement ces deux mugtahid. Tous les 
quatre ont ensuite discuté de sciences religieuses. Les trois habitants de 
Bunāb acquisciérent aux propos de Sayyid Kazim Raštī et décidèrent de lui 
verser leur bums. L'un d'entre eux était Hag? Qadi Sayf al-‘Ulama’ l'un des 
religieux les plus importants de la ville. Il était mugtahid et c’est sur ce denier 
qu'une grande partie des habitants avaient prononcé leur taglīd. Hagg Qadi 
Sayf al-‘Ulama’ décida de rester à Karbala afin d'étudier auprès de Sayyid 
Kazim Raëti et se rallia au shaykhisme. 


Une partie des habitants de Bunab a alors décidé comme Hagg Qadi Sayf 
al-"Ulamā de rallier également le shaykhisme naissant. À la mort de Sayyid 
Kazim Rasti, ils ont reconnu Muhammad Karim Han Kirmani comme maitre 
de l'École. Des communautés shaykhies kirmānī se sont ensuite développées 
dans d'autres villes d'Azerbaidjan, en particulier à Zunüz. Ce récit sur la fon- 
dation des communautés shaykhies de la rive est du lac d’ Orumieh illustre la 
manière dont les shaykhis pensent leur histoire. L'origine d'un grand nombre 
d'affiliation au shaykhisme, surtout lors de sa période initiale, est attribuée à 
des expériences mystiques similaires engageant I’ Imam du Temps. Il semble 
que ce soit lui qui ait guidé ces trois habitants de Bunab vers Sayyid Kazim 
Raštī et le shaykhisme. Dans un rêve, l'Imàm caché leur a révélé le rang des 
mugtabid, qu'ils ont assimilés à Abū Bakr (m. 13/634) età ‘Umar (m. 23/644), 
et à qui ils devaient verser des impôts religieux. Nous savons que les deux 


kirmānī, voir les remarques de M.A. Amir-Moezzi, « Une absence remplie de présences », 
p. 10. Les ni‘matullahi, eux, utilisérent également des termes spécifiques pour désigner les clercs 
les plus hostiles à la mystique. On peut notamment penser à 4/57 (restant à la surface) et ahl-i 
zahir (personnes de l'extérieur). Voir W.R. Royce, « Mir Ma'sum ‘Ali Shah and the Ni'mat 
Allahi Revival », p. 115. 
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premiers califes ne sont pas seulement honnis par les chiites parce qu'ils n'ont 
pas respecté les droits de ‘Ali à la mort de Muhammad. Ils sont aussi accusés 
d'avoir suscité de nombreuses innovations blāmables (bied ac) dans le droit 
musulman. C'est surtout le cas d" Umar, auquel on a reproché d’avoir sup- 
primé la pratique du mariage temporaire (muta). Abū Bakr et ‘Umar sont 
souvent présentés par les maîtres shaykhis kirmani contemporains comme 
les initiateurs de l'igzibad en islam". L'expérience mystique engageant à se ral- 
lier au shaykhisme pouvait donc étre comparable à celle des cofondateurs et 
maîtres de l'École, et cela d'autant plus que de nombreux adit accréditent les 
visions des croyants’. Les maîtres shaykhis ont ainsi revendiqué explicitement 
le fait d’avoir été guidés par le Prophète et les imáms*. Ils ont aussi affirmé que 
c'est à la suite de rêves initiatiques qu'ils ont quitté leur région d'origine pour 
aller étudier les sciences religieuses ailleurs. Sayh Ahmad al-Absa'1a été invité 
en songe par les imams à quitter l'Arabie orientale pour Karbala. Sayyid Kazim 
Rasti a été convié en rêve par Fatima de rejoindre Yazd afin d'étudier auprès 
de Sayh Ahmad al-Ahsa'i.. Plus généralement, l'ensemble de leur science a été 
dévoilée (kasf) par les imams. Les maîtres kirmani successifs ont aussi affirmé 
étre guidés par ces derniers. Voici en quels termes Muhammad Karim Hàn 
Kirmānī s'est exprimé sur cette question: 


Désormais [aprés une vision du 9° imam], je fus attentif à scruter les choses 
cachées ; j'eus la perception mentale, la vision intérieure des saints Imâms 
et me sentis guidé par eux; pour mes connaissances, je recourus désormais 
directement à eux, et à personne d’autre. Je ne professe rien qui ne soit fondé 
sur eux. Je ne donne mon acquiescement (taglīd) à personne d’autre. Toutes 
mes connaissances résultent de ma vision intérieure, de la doctrine des imâms 
guidant ma recherche spirituelle. Rien d’autre’. 


2. Abū al-Qasim Han Ibrāhīmī, Iģtibād va taglīd, p. 16-17, 48, 144. 

3. On peut notamment citer le ķadīt traduit par H. Corbin, « les visions du croyant parfait 
(mo’men kamel) ont valeur de perception directe » (voir H. Corbin, En islam iranien, vol. IV, 
p. 220). 

4. Sur les rêves de Sayh Ahmad al-Ahsa’i où il reçoit directement l'enseignement du 
Prophète et de l’Imäm Hasan notamment, voir Sayh Ahmad al-Ahsa’i, Risala-yi Sarb-i abwal, 
p. 10-15 ; Sayyid Kazim Raštī, Dalil al-mutabayyirin, p. 2o ; Muhammad Karim Han Kirmānī, 
Hidayat al-talibin, p. 116. Voir également les passages qu’y consacre H. Corbin, Ez islam ira- 
nien, vol. IV, p. 218-220; et J. Cole, « Rival Empires of Trade and Imami Shi‘ism in Eastern 
Arabia, 1300-1800 », p. 196-197. 

s. H. Corbin, Ex islam iranien, vol. IV, p. 233. 

6. Cité et traduit par H. Corbin, Ez islam iranien, vol. IV, p. 238. Voir aussi Muhammad 
Karim Han Kirmānī, « Risāla-yi ģavāb-i šahs-i Isfahānī », p. 14; Idem, Hidäyat al-talibin, 
Pp. 62-67, 71-73, 116. 
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Pour les shaykhis kirmani, d'autres événements historiques ont confirmé 
la singularité du shaykhisme et le fait que leur exposé théologique ne consti- 
tue rien d'autre qu'une restauration de l'enseignement des imams. La répres- 
sion dont ils étaient victimes, révélant leur statut de vrais chiites, mais aussi 
les événements « extraordinaires » jalonnant leur histoire en sont les signes. 
Les massacres perpetrés à Karbala, en 1258/1842, par le gouvernement otto- 
man est exemplaire à cet égard. Les shaykhis kirmani ont interprété comme 
un « signe » de Dieu le fait que la maison de Sayyid Kazim Raëti ait été épar- 
gnée, bien qu'elle fat un refuge pour les habitants de la ville. Muhammad 
Karim Han Kirmania parlé de 12 000 morts dans la ville et de 1000 habitants 
protégés par Sayyid Kazim Raštī”, ce dernier ayant comparé les souffrances 
que les shaykhis ont endurées à Karbala à celles subies par les chiites sous le 
règne du calife abbasside Al-Mutawakkil (r. 232-247/847-861). Il assimilait 
donc l'histoire de sa communauté à celle des martyrs chiites des premiers 
siècles de l'islam, avec la notable différence que les oppresseurs contemporains 
étaient eux-mêmes chiites’. 

L'implantation et la diffusion du shaykhisme à Bunab et sa région sont plus 
anciennes qu'à Kerman. L'un des étudiants indiens de Sayyid Kazim Raštī, 
Aga Sayyid Hadi Hindi, a, quant à lui, favorisé l'expansion du shaykhisme en 
Inde. D’autres communautés et cercles d’études shaykhis ont été fondés par 
des élèves de Muhammad Karim Han Kirmani. C’est ainsi, par exemple, qu’est 
née la communauté shaykhie kirmānī du Fars. Un religieux de la ville de Davan, 
proche de Kazirün, Hagg ‘Abd al-Sahib Davani, aurait fait la connaissance du 
maître kirmānī lors d’un pèlerinage à La Mecque. Il a ensuite décidé de rallier 
l'École shaykhie kirmàni, suivi par une partie des habitants de la ville. À la 
suite de cet événement, le shaykhisme s'est progressivement étendu à d'autres 
villes du Fars. Il existait aussi des petites communautés dans le Khorasan et 
dans le Khuzistan, surtout à Muhammara (actuelle Khorramchahr), ville qui 
abritait des oulémas abbari au cours du x1x* siècle. Parmi les étudiants de 
Muhammad Karim Han Kirmānī formés à l'école Ibrāhīmiyya de Kerman, 
puis envoyés dans différentes régions d'Iran ou d’Irak pour animer des cercles 
shaykhis, on peut évoquer Mirza Ni'matullāh Radawi et Soch Husayn Mazīdī 
(m. 1301/1884). Ce dernier s' installa à Bassorah, au service de la communauté 
shaykhie de la ville, avant que ne lui succèdent son fils Muhammad Hasan 
Mazidi (m. 1306/1889-1890), puis le frère de ce dernier Muhammad Tahir 
Mazidi (m. ca. 1338/1919-1920). Comme l’ensemble des autres importantes 


7. Muhammad Karim Hàn Kirmani, Hidāyat al-talibin, p. 130-131, 153. 
8. M. Litvak, Shit scholarsof nineteenth-century Iraq, p. 60. 
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familles religieuses shaykhies kirmani de Bassorah, les al-Suwayg et les al- 
Müsawi, la famille Mazidi était originaire d’al-Ahsa. Sayb Husayn Mazīdī 
était ainsi né à Hufüf et s'était établi à Bassorah en 1280/1863-1864. C'est 
Sayyid Muhammad b. Ahmad al-Suway£ (m. ca. 1345/1926-1927) qui suc- 
céda à Muhammad Tahir Mazidi pour assumer cette charge. Après que son 
fils Sayyid Ahmad al-Suway£ (m. 1961) eut rompu avec le shaykhisme, c'est 
un religieux de la famille Musawi, ‘Abd Allah al-Musawi, qui assuma cette 
responsabilité. 

Il a également existé une petite communauté shaykhie kirmani à Yazd. Sur 
la route pour Machhad depuis Kerman, Muhammad Karim Han Kirmani 
était recu à Yazd à chaque fois qu'il se rendait en pélerinage sur la tombe 
du huitième imám?, tradition qui a perduré avec Muhammad Han Kirmaniet 
ses successeurs. Muhammad Karim Han Kirmānī chargea également un de ses 
élèves, Mulla ‘Abd al-Samad Hamadānī, d'enseigner à Hamadan. Cependant, 
du vivant de Muhammad Karim Han Kirmani, c'est surtout à Kerman que 
l'École chercha à se développer et à rassembler autour d'elle les oulémas et les 
étudiants. Paradoxalement, aprés sa mort, les ralliements à Kerman se firent 
moins nombreux et l'École essaima davantage à l'extérieur qu'à Kerman 
méme, et tout particuliérement dans d'autres villes de la province, comme 
Bam et Rafsandjan. A Bam, un élève de Muhammad Karim Han Kirmani, 
dont la famille originaire de Bahreïn était installée à Kerman, développa 
l’École et participa à la fondation de la mosquée Wakil. 

Il s'agissait de Sayh ‘Ali Bahrani (m. 1317/1899-1900), lequel, aux yeux 
des shaykhis kirmani, fut l'un des plus brillants élèves de Muhammad Karim 
Han Kirmānī”. C'est aussi sous la direction de l'École par Muhammad 
Han Kirmānī que Zayn al-Abidin Han Kirmānī résida un certain temps à 
Rafsandjan dans le but d'y répandre le shaykhisme, et que deux de ses proches 
contribuèrent à la diffusion du shaykhisme. Sayyid Husayn b. Sayyid Ga'far 
Yazdi (m. c. 1917) fut le représentant officiel de Muhammad Han Kirmani 
à Yazd de 1884 à sa mort. Il fut l'auteur d'une cinquantaine d'ouvrages, 


9. Muhammad Karim Han Kirmàni, Hidāyat al-talibin, p. 163-164. 

10. Sayh Ali Bahrani fut l'auteur d'un grand nombre de traités : Tadkirat al-mubibbin, [s..], 
[s.d.] ; Idem, Burhan-i gāti” [s.l.], [s.d.] ; Idem, Sarb-i āya-yi fitrat allah allati fatara al-nās 
alayhā, |s.l.], [s.d.] : Idem, Risäla dar istishab, [s.l.], [s.d.]; Idem, Fawa īd dar adl-i budavand 
va amr-i bayn-i amrin, |s.l.], [s.d.]; Idem, Fawa'id-i bikmayat dar gabr wa-tafwid, [s.l.], 
[s.d.] ; Idem, Risala dar qara at, [s.l.], [s.d.] ; Idem, Risala dar igma’, [s.l.], [s.d.] ; Idem, Risäla 
dar usūl-i figh, (s.l.], [s.d.] ; Idem, Nuzhat dar adab-i hammam raftan va libas pūsīdan va safar 
kardan, Kerman, 13508./1971-1972 ; Idem, Gawami‘al-ilal, [s.l.], [s.d.]. 
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surtout sur le had;t". Et à la demande de Muhammad Han Kirmani, Mirza 
Mahmüd Hafri Šīrāzī (m. après 1885) vécut, pendant les dernières années 
de sa vie, à Karbala, où il se mit au service des pèlerins shaykhis de passage. 
Muhammad Han Kirmānī envoya des étudiants de Muhammad Karim Han 
Kirmani dans de nombreuses autres villes et localités. Sayh Mahdi Lahigi 
Raëti (m. 1327/1909-1910) fut ainsi chargé de développer l’École à Téhéran 
et Sayyid Muhammad Qarabagi Sisi fut envoyé à Tabriz. Enfin, sur ce mo- 
dele, des villages entiers ont parfois adhéré au shaykhisme. Le charisme et le 
savoir du maître de l’École, et peut-être une certaine lassitude à l'encontre du 
clergé dominant, furent des facteurs importants de ralliement individuel au 
shaykhisme. Nous n’avons pu consulter plus de textes de disciples shaykhis 
concernant les motivations de leur adhésion au shaykhisme, comme on peut 
en trouver dans la littérature soufie des tadkirat, mais il est possible que de tels 
documents existent. Comme pour le soufisme, |’ insuffisance de la formation 
religieuse dispensée par les clercs fut un élément déterminant”. 

Il semble que les adhésions se soient faites presque exclusivement au sein 
de populations urbanisées, le plus souvent de marchands, d’artisans, de pro- 
priétaires terriens ou des membres de la famille qajare. Si nous n’avons pas 
trouvé de sources qui nous permettraient de connaître de façon plus systéma- 
tique l'origine socio-économique des adhérents au shaykhisme, ce constat est 
largement partagé parmi les chercheurs, ainsi que les Iraniens avec qui nous 
avons évoqué ce sujet, qu'ils soient ou non membres de |’ École. 

Comme nous le verrons, ces succès locaux, sporadiques et fragiles, dépen- 
daient amplement de l'attitude plus ou moins antagoniste des autorités reli- 
gieuses. Les jeunes communautés shaykhies ont ainsi souffert d'importantes 
discriminations sociales. L'expansion de l Ecole fut alors compromise et elle 
se réduisit à des poches fortement organisées, notamment gráce à l'établis- 
sement de wagf comme mode de financement des activités religieuses de la 
communauté. 


i. Voir le Lbda‘ al-muqatil en particulier. 
12. W.R. Royce, « Mir Ma‘sum ‘Ali Shah and the Ni‘mat Allahi Revival », p. 114. 


Deuxième chapitre 
Le recours au wagf sous la direction de 
Muhammad Karim Han Kirmani 


Le waqf chiite a l'époque qajare 

La constitution de biens en wagf est une institution et une pratique fon- 
damentale du monde musulman. Elle offre l'opportunité, pour un individu 
ou un groupe d'individus, de financer un bénéficiaire ou un groupe de béné- 
ficiaires gráce à une partie des revenus générés par des biens qu'il transforme 
en wadf, et dont il perd ainsi la pleine propriété. On distingue alors les wagf 
i ämm (ou waqf-i bayri), qui sont d'utilité publique et servent à pourvoir 
aux besoins des institutions charitables destinées au large public comme des 
hôpitaux, des écoles, des mosquées, etc.; et les wagf durri (ou wagfri bassi), 
qui sont d'usages familiaux ou privés'. Le wagf est donc considéré comme 
une forme d'aumóne (sadaga). Le terme signifie « interruption », « arrêt». 
Toutefois, il n'est pas cité dans le Coran. L'ensemble des écoles juridiques, 
sunnites ou chiites, se référe donc à la tradition du Prophéte pour justifier 
l'usage du wagf. En milieu sunnite comme chiite, un hadit est souvent cité 
à cet effet: « Lorsqu'une personne meurt, sa relation avec ce monde s'inter- 
rompt. Seules trois actions passées lui permettent encore d'élever son grade 
spirituel. Premièrement, s'il a offert des biens encore utilisés après sa mort 
(sadaqa-yi gäriyya). Deuxièmement, s'il a dispensé un savoir encore en vi- 
gueur aprés sa mort. Troisièmement, s’il a eu de bons enfants qui prient pour 
lui après sa mort ». C'est ce hadit que Muhammad Karim Han Kirmania mis 
en exergue à son chapitre sur le wagf dans son grand ouvrage de figh, Gämi', 
sur lequel nous reviendrons’. Les chiites attribuent aussi un wagfnäma — un 
document de constitution de wagf — à l Imam ‘Ali, ce qui confère une légi- 
timité supplémentaire à l'institution du wagf en islam chiite. Ce wagfnäma 


1 Pour une introduction au wagf et à ses usages, voir R. Deguilhem, « The Wagf in the 
City », dans The City in the Islamic World, S.K. Jayyusi, R. Holod, A. Pettrucioli et A. Raymond 
(éd.), Leyde, 2008, p. 923-950. 

2. Muhammad Karim Han Kirmani, Gami‘ (traduit de l'arabe en persan par Zayn al-‘Abidin 
Ibrāhīmī et édité par Hasan Vakil Zada Ibrāhīmī), Qom, 13735./1994-1995, p. 418. 
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est régulièrement réédité et commenté’. Pour renforcer la légitimité du wagf 
il est courant que des versets coraniques concernant l'aumóne soient cités 
dans les wagfnäma. C'est le cas du 92° verset de la troisième sourate: « Vous 
n'atteindrez pas à la piété vraie, tant que vous ne donnerez pas en aumóne ce 
que vous aimez. Quoi que vous donniez en aumône, Dieu le sait » *. 


L'archivage des waqfnama en Iran 

Le wagfnāma est l'un des principaux documents juridiques (sazad-i sar7) 
produits en droit canon’, Les souverains qajars Fath ‘Ali Sah et Nasir al-Din 
Sah ont porté une attention particulière au waqfet en ont établi de nombreux 
en Iran’. Malgré cela, le wagfest resté superficiellement organisé tout au long 
de la période qajare. La première tentative de réglementation date du règne 
de Nasir al-Din Sah. En 1283/1866-1867, le Sah engagea une réforme de L'État 
et créa six ministères placés sous sa responsabilité’, dont l'un affecté au wagf 
le vazir-i vazā if va awgaf*. Le ministre le plus influent fut Amin al-Dawla. 
Mais, malgré cette nouvelle institution, l'archivage des wagfnāma est resté 
imparfait. 


3.  Voirl'édition de Tigat al-Islām-i Tal'at Sayyada Ga'fari Naqwi qui est accompagnée d'un 
long commentaire en ourdou (Awgāf alawi alayhi al-salam, Karachi, 1426/2005-2006). 
Voir également Sayyid Ahmad Aškevarī (éd.), « Mawqüfat-i Amir al-mu'minin », Hawza, 
vol. 34, 13798./2000-2001 (www.hawzah.net./fa/ magazine). 

4. Coran III: 92. Pour plus d'informations sur le statut du wagf dans le droit chiite, voir les 
passages que lui consacre R. Peters, « Wakf I. In Classical Islamic Law », EF, vol. XL p. 59- 
63. Sur les premiers wagf en islam, voir M. Gil, « The Earliest Wagf Foundations », JNES, 
vol. 57, 1998, p. 125-140. 

s. Le wagfnāma est l'un des principaux documents juridiques d'origine religieuse. Parmi 
les autres sources, on compte le 4gdnäma (contrat de mariage), le mubäyianäma (contrat 
commercial pour l'achat et la vente), l'idzranama (contrat de location), l'istisbadiyya (décla- 
ration de témoignage), le musalihanama (acte de compromis/acte de donation), le hukm-i 
šarī (décret religieux), le wasiyyatnäma (testament) et le širākatnāma (contrat d'association). 
Sur ces documents, voir l'ouvrage d O. Rida i, Daramad bar sinabt-i asnäd-i sar3-yi dawra-yi 
gāģār, Tokyo, 2008. 

6. H. Mudarrisī Tabataba'i, Turbat-i pākān, vol. I, Qom, 13558./1976-1977, p. 178-181, 185- 
186, 190-191; Ibid, vol. IL p. 234-241; Idem, « Wagfnāma-yi dü ganāt dar Qum », Wabid, 
vol. 6, 13478./1968-1969, p. 575-577; Ī. Afšār (éd.), « Wagfnāma-yi madrasa-yi sultānī-yi 
Kagan », Farhang-i Irán zamin, vol. 23, 13578./1978-1979, p. 95-108. 

7. Sur les réformes institutionnelles sous le règne de Nasir al-Din Šāh, voir Sh. Bakhash, Ian : 
Monarchy, Bureaucracy & Reform under the Qajars : 1858-1896, Londres, 1978. 

8. Voir K. Kiani Haft Lang, « Farmān-i ta’sis-i taškīlāt-i kalān-i dawlat-i tavassut-i Nasir 
al-Din Sah », Ganģīna-yi asnād, vol. 41-42, 13808./2001-2002, p. 14-25. 
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C'est lors de la seconde période du mouvement constitutionnel (šawwāl 
1328/octobre-novembre 1910) que la première loi sur l'organisation du wagf 
fut votée en Iran. Le waqf fut ainsi soumis à des règles plus structurées, l'inven- 
taire et l'archivage des wagfnāma de chaque province furent mis en place’. Ces 
nouvelles dispositions mécontentérent une partie des oulémas, qui craignaient 
que cette loi ne les empéchát de contrôler davantage le wa4/^. Cette opposi- 
tion des religieux à l'intervention de l’État s'est poursuivie sous le règne des 
pahlavis. Mais, malgré les tentatives de Rida Säh [Reza Shah] (m. 1944) de 
limiter l'influence du wagf nous constatons que beaucoup de wa4f ont été 
constitués à cette période. 

Cinquante mille wagfnäma environ ont été réunis à ce jour, mais l'inven- 
taire n'est, en 2017, pas achevé". La moitié de ces documents ont été rédigés 
à la période qajare". Ce nombre considérable de wagfnäma enrichit le fonds, 


9. Pour plus d'informations sur cette loi, voir O. Ridā'ī, « Ravand-i šiklgīrī-yi idāra-yi ma‘arif 
va awgāf-i Kirmān va Qum », Mirat-i gavidan, vol. 31-32, 13798./2000-2001, P- 47-57, surtout 
P- 47-48. ` 

10. Au début du mouvement constitutionnel, Sayh Fadl Allah Nari (m. 1327/1909) avait 
une grande influence sur le fonctionnement du wagfen Iran. Après l'édiction de cette loi sur 
la recollection des waqfnama, Šayh Ibrahim Zanģānī (m. 1934) est devenu le savant religieux 
le plus influent dans l'organisation du wa4f en Iran. Il faisait partie du camp pro-constitution- 
naliste et réformateur. Sayh Ibrahim Zanģānī a aussi appuyé la condamnation à mort de Sayh 
Fadl Allāh Nari. 

iL Il n’existe pas encore de catalogues pour les 31 provinces que compte aujourd’hui l Iran. 
Les catalogues à la disposition des chercheurs sont les suivants: O. Rida'1 (éd.), Fibrist-i 
asnád-i mawqüfat-i Irán. Fasc Y: Ustan-i Fars. Fasc IL: Ustān-i Kirmān, Téhéran, 13828./2003- 
2004; H. ‘Abbasi et G. Pūr (éd.), Fibrist-i asnād-i mawgifat-i Irán. Fasc YI: Čahār Maball 
va Babtiyari, Zanģān va Luristān, Téhéran, 13868./2007-2008; O. Rida'1 (éd.), Fibrist-i 
asnád-i mawgūfāt-i Iran. Fasc IV: Ustān-i Tibran, Téhéran, 13868./2007-2008 ; ‘Irfanfar (éd.), 
Fibrist-i asnād-i mawgūfāt-i Irán. Fasc V: Ustān-i Yazd, Yazd, 13863./2007-2008; O. Rida’i, 
H. ‘Abbasi et G. Par (éd.), Fibrist-i asnād-i mawgūfāt-i Iran. Fasc VI: Sīstān va Balūčistān, 
Oazvīn, Kobkiluye va Burahmad, Lurestān, Téhéran, 13878./2008-2009 ; O. Rida’i, H. ‘Abbasi 
et G. Par (éd.), Fibrist-i asnād-i mawgūfāt-i Iran. Fasc VII: Kirmänsäh va Gilan, Téhéran, 
1388š./2009-2010. De plus, un grand nombre de documents sont toujours conservés dans des 
fonds privés. Sur ce sujet, voir A. Mahdavi, « Les archives Aminozzarb, source pour l'histoire 
économique et sociale de |’ Iran (fin du x1x^-début du xx' siècle) », Le monde iranien et l'islam, 
vol. 4, 1976-1977, p. 195-222; et la traduction abrégée de ce même article, « The Significance of 
Private Archives for the Study of the Economic and Social History of Iran in the Late Qajar 
Period », bar, vol. 16, 1983, p. 243-278. 

12. Près de 40% des autres wagfnāma ont été constitués au cours des périodes pahlavi et 
révolutionnaire. Moins de 1096 concernent l'Iran pré-qajar, et principalement safavide. Pour 
le moment, aucun catalogue des wagfnāma pré-qajar n'a été réalisé. Ces dernières sources 
sont dispersées au sein de collections privées, bibliothèques et musées, en Iran, mais aussi à 
l'extérieur. 


124 L ORGANISATION DES COMMUNAUTÉS SHAYKHIES 


déjà important, des sources disponibles pour les chercheurs qui travaillent sur 
l'histoire de l'Iran au x1x* siècle”. Toutefois, les études qajares basées sur ces 
documents sont encore peu nombreuses'*. 


Wagfnāma shaykhi kirmānī en Iran 

Les communautés shaykhies qui ont émergé ailleurs qu’en Iran au cours 
du sr siècle, en Irak ou dans le sous-continent indien, ont certainement 
eu recours au wagf afin de s'organiser. Mais les quelques études à notre dis- 
position n'en font pas mention. Les cinq wagfnāma que nous présentons et 
étudions ici sont tous des wagf-i ämm et donc d'utilité publique. Ils ont été 
produits dans l'actuelle province de Kerman, par les shaykhis kirmani, du 
vivant du premier et du second maître de la branche kirmani: Muhammad 
Karim Hän Kirmàni et Muhammad Hàn Kirmäni. Ces cinq documents font 
partie des 2 200 wagfnäma référencés sous la direction de l’« Organisation du 
waqfet des œuvres de bienfaisances » (Säzmän-i awqaf va umūr-i bayriyya) 
de la province de Kerman”. Nous disposons également, pour cette province, 
de 35 autres wagfnāma constitués par les shaykhis kirmänr'. Ces derniers ont 


13. Plus largement sur les sources pour l'étude de l'Iran qajar, voir H. Farman 
Farmayan, « Observations on Sources for the Study of Nineteenth- and Twentieth Century 
Iranian History », JA EA, vol. s, 1974, p. 32-49; J. Gurney, « Rewriting the Social History of 
Late Qajar Iran », dans Ch. Melville (éd.), History and Literature in Iran. Persian and Islamic 
Studies in honour of P. W. Avery, Cambridge, 1990, p. 43-57; R. Kauz, « Travailler dans les 
archives en Iran », Sir, vol. 25/2, 1996, p. 253-259. 

14. Voir notamment Ch. Werner, An Iranian Town in Transition; Idem, « A Safavid Wagf 
in Qajar Times: The Zahiriyya in Tabriz», dans Matériaux pour l'histoire économique du 
monde iranien, R. Gyselen et M. Szuppe (éd.), Paris, Studia Iranica, Cahier 21, 1999, p. 233- 
248; N. Kondo, « Ihe wagf of Ustad ‘Abbas — rewrites of the deeds in Qajar Tehran », 
dans Persian Documents. Social history of Iran and Turan in the fifteenth-nineteenth centuries, 
N. Kondo (éd.), Londres, 2003, p. 106-128; Idem, « The Laaf and the Religious Patronage of 
Manüchihr Khàn Mu'tamad al-Dawlah », dans Religion and Society in Qajar Iran, p. 227-244. 
15. Voir l'introduction d'O. Ridà'i (éd.), Fibrist-i asnad-i mawgūfāt-i Iran. Fasc 1: Ustän-i 
Färs; Fasc IL: Ustān-i Kirman. Les wagfnāma de la province de Kerman, comme pour la plu- 
part des autres régions, sont conservés dans les archives du Säzmän-i augāf va umūr-i bayriyya 
de Téhéran, et ceux des principales villes de la province (Kerman, Bam, Rafsandjan, etc.). 
Pour plus d'informations sur le mode de conservation des sources juridiques religieuses à 
Téhéran, voir O. Ridā'ī, « Agna’i ba daftar-i asnād va šināsā'ī mawqüfat >», Mirat-i ģāvīdān, 
vol. 37, 13818./2002-2003, D 41-46. 

16. Les catalogues d’un grand nombre d’autres provinces iraniennes n’ont toujours pas été 
réalisés. Nous possédons donc peu d'informations sur les sources juridiques, et notamment les 
wagfnāma, produites par les shaykhis kirmānī dans d'autres régions. Toutefois, nous savons 
qu'il existe d'autres wagfnama shaykhis kirmänt à travers I’ Iran et notamment en Azerbaidjan, 
où résidait de nombreux shaykhis kirmani. Ainsi, un riche et influent membre de l'École 
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été rédigés sur une période de 74 années, entre la mort de Muhammad Han 
Kirmānī en 1324/1906 et la fin de l'ére pahlavi (1978-1979). 

Les principes du droit canon qu’ont adoptés les shaykhis kirmani s’ins- 
crivent dans le droit fil de l'akhbarisme. Dans son ouvrage juridique intitulé 
Gami', Muhammad Karim Han Kirmānī expose les arguments de la majorité 
des juristes usi/i. Certains d'entre eux concernaient le wagf. Gämi‘ est un ou- 
vrage d'autant plus incontournable que Sayh Ahmad al-Ahsa'i et Sayyid Kazim 
Rasti n'ont pas rédigé d'ouvrages juridiques traitant de l'ensemble des ques- 
tions de droit et organisés comme le serait aujourd’hui un risāla amaliyya”. 
Les disciples des cofondateurs du shaykhisme posaient alors leurs questions 
oralement”. La rédaction de ce traité fondamental pour la vie quotidienne des 
shaykhis constitue une autre indication du róle prépondérant de Muhammad 
Karim Han Kirmānī dans la formation de la communauté shaykhie kirmani. 

Muhammad Karim Hàn Kirmānī considérait, dans Gai‘, qu'il était interdit 
(barām) de vouer les fruits du wagf à une mosquée, ce qui était perçu comme une 
imitation des pratiques zoroastriennes. Une institution similaire au waqf a en 
effet existé chez lez zoroastriens durant la période sassanide (224-651). Ils utili- 
saient notamment pour faire des dons aux ātaskada (temple du feu). Muhammad 
Karim Han Kirmānī estimait que le waqif (celui qui constitue un bien en wagf) 
n’a le droit de consacrer une partie des revenus d'un wagfā l'embellissement ou 
l'entretien d'une mosquée qu'à certaines conditions. Il doit pour cela préciser 


shaykhie kirmānī, Sulayman Han Afšār (Sah) Oāsimlū (m. 1509/1891), constitua quatre wagf 
au cours du règne de Näsir al-Din Sah. Ce dernier était le gouverneur de la région dite d'Afšār, 
englobant la ville de Takāb. Les wagf qu'il constitua permirent notamment de subvenir aux 
besoins des descendants de Sayyid Kazim Raštī et de participer au financement de la publication 
des œuvres des cofondateurs de l’École. Ces documents sont consultables dans le dossier n°17 
de la région Ādarbāyģān-i šargī du Sazman-i awqaf va umür-i bayriyya, à Téhéran. Sur cette 
constitution de wagf par Sulayman Han Afšār, voir D. Hermann, « Dispositions testamentaires 
et financement de la transmission religieuse : le recours au waqf par un gouverneur qajar de la 
région de Takab dans la seconde moitié du XIX* siècle », Sir, vol. 45/2, 2016, p. 275-301. 

17. Voir la liste des traités de droits composés par Sach Ahmad Ahsa’i et Sayyid Kazim 
Raštī sur des questions trés spécialisées dans Abū al-Qasim Han Ibrāhimī, Fibrist-i kutub, 
P- 311-314, 393-403. | 

18. Muhammad Karim Han Kirmani, Gai p. 2. 

19. Voir M. Macuch, « Die sasanidische Stiftung ‘für die Seele’ -Vorbild für den isla- 
mischen wagf? », dans Iranian and Indo-European Studies: Memorial Volume of Otakar Klima, 
P. Vavroušek (éd.), Prague, 1994, p. 163-180; Eadem, « Pious Foundations in Byzantine and 
Sasanian Law », dans La Persia e Bisanzio. Convegno internazionale, Roma, 14-18 ottobre 2002, 
Gh. Gnoli (éd.), Rome, 2004, p. 181-196 ; Eadem, « Die sasanidische fromme Stiftung und der 
islamische wagf: Eine Gegeniiberstellung », dans Islamische Stiftungen zwischen juristischer 
Norm und sozialer Praxis, A. Meier, J. Pahlitzsch et L. Reinfandt (éd.), Berlin, 2009, p. 19-38. 
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dans le wagfnama que la somme allouée par le wagf est « pour les musulmans », 
car «le wagf pour la mosquée n'est pas permis (da 7z) »**. Il s'agit d'un point 
majeur, car il renforce et légitime la préférence que les shaykhis ont accordée à 
l'école Ibráhimiyya. Ils pouvaient plus facilement vouer un w4qf leur école qu'à 
leur mosquée. 

Muhammad Karim Han Kirmani estimait aussi que le wāgif pouvait in- 
clure, dans le document juridique, une clause d’exception intitulée « se trou- 
ver dans le besoin » (muhta¢ sudan), selon laquelle, au cours de sa vie, le w4qif 
peut modifier le contenu du waqfet méme l'annuler". Cependant, aucun des 
cing wagf étudiés ici ne comportait cette clause. 


Wagf n°1 : la rénovation de la vieille ville de Kerman 


Le premier wagfnāma connu des shaykhis kirmānī est perdu. La grande 
majorité des wagfnäma de l'époque qajare, qu'ils soient shaykhis ou non, 
n'ont été rédigés qu'en un seul exemplaire. Pour des raisons diverses et notam- 
ment en raison des guerres, pillages ou catastrophes naturelles, il était fréquent 
que ces documents soient détruits. Dans ce cas, des divergences et des conflits 
apparaissaient souvent quant à la gestion future du waqf ou lorsque, à terme, 
il était annulé”. Bien que ce document soit perdu, nous possédons plusieurs 
informations sur son contenu, ainsi que sur les rivalités qu'il a entrainées*. En 
1232/1817, Zahir al-Dawla ordonna des travaux d'édification et de rénovation 
de la ville, Kerman ayant beaucoup souffert des multiples guerres civiles qui 
ont ravagé |” Iran au cours du Sdt siècle et qui conduisirent au massacre 
d'une partie de sa population en 1208/1794*+. Le gouverneur obtint lauto- 
risation de la cour qajare de ne pas envoyer à la capitale les impôts perçus, 
mais de les affecter à la reconstruction de la ville”. Ainsi, un vaste complexe, 


20. Muhammad Karim Han Kirmani, Gami‘ p. 419. 

21. bid,p.418. À la période qajare, seule une minorité de juristes considéraient cette mention 
comme licite. 

22. Sur la dimension fragile du maintien du wagqf travers les époques, voir N. Kondo, « The 
Old Friday Mosque ». L'auteur tente de montrer dans cet article que seule une forte mobilisa- 
tion permet de sauvegarder un wagf lorsqu'il est menacé. 

23. M. Mudarrisi Čahārdahi, Saybigari va bābīgarī, Téhéran, 13453./1966-1967, p. 174- 
175; M. Bayat, Mysticism and Dissent, p. 65-66. 

24. Sur les massacres qui suivirent la conquête de la ville par les Qajars en 1208/1794 et les différents 
travaux entrepris par Zahir al-Dawla, voir J. Gustafson, Kirman and the Qajar Empire, p. 25, 33-35 
25. M. Mudarrisī Cahardahi, Šaybīgarī va bābīgarī, p. 171. 
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célèbre sous le nom d’« Ibrahim Han » ou « Zahiriyya », a vu le jour. Il était 
composé d’un bazar central, d’un bazar annexe, d’une réserve d’eau (Ab-i 
anbar), d'un hammam et d’une čcole**. Lors de l'édification de la madrasa, 
dont l'architecture est particulièrement raffinée, on inséra de nombreux ver- 
sets coraniques mentionnant le prophète Abraham”. Les autres madrasas les 
plus célèbres de la ville étaient la Ma'sümiyya et la Hāndān Quli Big. 

Sur les conseils de Sayh Ni‘matullah Bahrani, un des religieux influents 
de Kerman à cette période, Zahir al-Dawla, décida de constituer ce complexe 
en wagf. Vingt-trois ans plus tard, en 1255/1839, un conflit survint entre deux 
religieux enseignants (mudarris) à l'école Ibrahimiyya concernant la ges- 
tion de ce wagf. Le premier de ces religieux, Hagg Sayyid Āgā Gavad Sirazi 
(m. 1287/1870), était limam-i guma de la ville et le gendre de Zahir al-Dawla. 
Il était aussi, semble-t-il, l’un des principaux adversaires de Muhammad Karim 
Han Kirmānī. Le rival de Gavad Sirazi, Āhūnd Mulla ‘Ali Tani A'mā, était 
un mugtahid populaire auprès de la population de Kerman. Ne parvenant pas 
à régler leur différend, ces deux enseignants se sont adressés à Muhammad 
Karim Han Kirmani. Celui-ci était encore jeune. Il avait trente ans et dis- 
pensait lui aussi des cours à l’école Ibrahimiyya. Après avoir examiné le docu- 
ment, il le déclara invalide pour deux raisons. D’une part, ces deux savants ne 
respectaient pas l'ensemble de leurs obligations, car ils ne dispensaient pas la 
totalité de l’enseignement des sciences auquel ils étaient tenus. D’autre part, la 
mauvaise gestion faisait état de nombreux impayés”. Toutefois, Muhammad 
Karim Han Kirmānī envoya le document à l'un des plus influents juristes usi; 
de cette période, Sayyid Muhammad Bagir Safti, qui confirma son opinion”. 
Il est intéressant de noter ici que, bien que Muhammad Karim Han Kirmani 
fat l'éléve de Sayyid Kazim Raštī et son représentant à Kerman, plusieurs 
religieux ano? choisirent de le consulter. Muhammad Karim Hàn Kirmānī a 
d'ailleurs fait de méme, en sollicitant à son tour l'une des plus hautes autorités 


26. Le complexe existe encore et reste connu sous le méme nom. 

27. Surl'histoire de la fondation et l'architecture du lieu, voir M. Ritter, Moscheen und madra- 
sabauten in Iran 1785-1848, Leyde, 2006, p. 710-715. 

28. Muhammad Karim Hàn Kirmānī, Hidayat al-talibin, p. 158-159. 

29. Sur le pouvoir considérable de Sayyid Muhammad Bagir Safti sous les règnes de Fath ‘Ali 
Sah et Muhammad Sah, voir I. Schneider, « Muhammad Bāgir Safti (1180-1260/1766-1844) 
und die Isfahaner Gerichtsbarkeit », Der Islam, vol. 79/2, 2002, p. 240-273 ; H. Algar, Religion 
and State in Iran, p. 59-62, 108-113. Sayyid Muhammad Bagir Safti était d'ailleurs souvent consul- 
té lors de litiges concernant des wagf par des personnes originaires de toutes les régions d' Iran. 
Voir Z. Bhalloo, « The Qajar Jurist and His Ruling: A Study of Judicial Practice in Nineteenth 
Century Iran », (Ph.D. dissertation, Wadham College, Oxford, 2013, p. 102-134, 175). 
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usūlī. Sayyid Muhammad Bagir Safü était connu pour avoir proposé à Sayyid 
Kazim Raëti de défendre ses disciples à Ispahan contre les menaces qu'ils su- 
bissaient””. S’agissait-il, pour Sayyid Muhammad Bāgir Saft, d'une nouvelle 
marque de défiance à l'égard de certains clercs des Atabāt, dont il remettait 
en cause l'autorité ? Nous ne connaissons pas précisément l'issue du conflit 
concernant la gestion de ce wagf, mais il semble qu'en l'absence de Muhammad 
Karim Hàn Kirmani, Gavad Siräzi et ‘Ali Tani A'mà en accaparèrent un temps 
sa gestion, ainsi que les locaux de l'école Ibrähimiyya. Les étudiants shaykhis 
parvinrent finalement à contrôler la madrasa, profitant peut-être du caractère 
invalide du premier waqfet la constitution d'un second wagf faisant de l'école 
Ibrahimiyya le principal centre d'enseignement du shaykhisme kirmani*. 


Waqf n°25 : le financement de l’école Ibrahimiyya et des cérémo- 
nies religieuses 


Au cours du mois de ramadan 1262/septembre 1846 fut constitué en wagf, 
par les membres de la famille Ibrahimi, le complexe « Ibrahim Han », ainsi 
que trois terrains arables*+. Le premier donateur (waqif) fut Muhammad 
Karim Han Kirmani lui-même. Il possédait seulement 1/65* de ce bien. Puis 


30. A. Amanat, Resurrection and Renewal, p. 160. 

31. M. Litvak, Shit scholarsof nineteenth-century Iraq, p. 52-53. 

32. M. Mudarrisī Cahardahi, Šayb Ahmad Absa’i, p. 261-262. 

33. Daftar-i asnād va šināsā'ī mawqüfat, Dossier Kerman n°155. Voir O. Rida'1 (éd.), Fibrist-i 
asnäd-i mawgūfāt-i Irán. Fasc 11: Ustān-i Kirmān, p. 166-168. Le document original n'est pas 
conservé aux archives du Sazman-i awqaf va umür-i bayriyya. Il appartient probablement à l'un 
des membres de la famille Ibrahimi. Nous en possédons seulement une copie effectuée par un 
fonctionnaire nommé ‘Abd al-Karim Ibrahimi, qui travaillait aux archives du wagfà partir de 
l'année 1331/1912-1913. À la fin de ce document, on trouve une note où il précise avoir recopié 
fidèlement le document original. C'est ce document que nous avons utilisé. Toutefois, celui-ci a 
été à nouveau copié en 1339/1920-1921. On remarque quelques différences entre les deux docu- 
ments. La plus importante concerne la date de son émission, ramadan 1262 (aoüt-septembre 
1846) pour le premier et ramadan 1264 (juillet-aoüt 1848) pour le second. Enfin, la forme méme 
du document est différente. Les fonctionnaires commettaient souvent des erreurs en recopiant 
des documents originaux. Voir O. Ridā”ī, « Barrisī-yi rūnivišt-hā-yi vizārat-i ma'arif-i awqaf », 
Mīrāt-i ģāvīdān, vol. 38, 13818./2002-2003, p. 87-94, surtout p. 91-94. Nous avons édité ce 
document et présenté un facsimilé dans D. Hermann et O. Rezai, « Le rôle du vagf dans la 
formation de la communauté shaykhi kermani à l’époque qäjär (1259-1324/1843-1906) », Str, 
vol. 36/1, 2007, p. 114-120. 

34. Deux de ces terrains étaient proches de Kerman: Ibrahim Abad et Salsabil. Le troisième, 
Himmat Abad-i Rafsangan, se situait dans la région de Rafsandjan. 
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seize de ses frères et sœurs y ont également joint leur part”. Les biens réunis 
étant nombreux et conséquents, on peut donc supposer que les revenus que 
rapportait ce wagf étaient élevés. L'école Ibrahimiyya était constituée de 20 
cellules (bugra) qui acceuillaient généralement deux étudiants chacune. Ces 
cellules étaient traditionnellement réservées aux étudiants venus d'autres villes 
et n'ayant pas de famille à Kerman en mesure de les héberger. Nous pouvons 
donc estimer que ce wagf permettait de financer, sinon la totalité du moins la 
quasi-totalité des frais, d'au moins une cinquantaine de personnes, quarante 
résidant dans ces cellules plus d'autres dans la ville méme. Quelques années 
plus tard, la totalité des parts relatives au complexe « Ibrahim Han » et aux 
terres fut réunie. En 1284/1867, puis en 1287/1870, le wagf fut complété par 
les apports provenant d'autres membres de la famille, ce qui a certainement 
permis de pourvoir aux études d'un plus grand nombre de personnes**. 
Muhammad Husayn Hàn Yazdi (m. 1288/1871), directeur de l'école 
Ibrahimiyya à cette période, fut désigné mutawalli (gestionnaire des biens 
transformés en wvagf)”. Il s'agissait d'un choix stratégique devenu une pra- 
tique constante. Dans les waqf suivants, le directeur de l'école Ibrahimiyya 
était systématiquement présenté en tant que gestionnaire. Les wagf shaykhis 
possèdent également une autre caractéristique : on ne trouve aucune mention 
du nazir chargé de vérifier la gestion du wagf effectuée par le mutawalli. Un 


35. Voicilaliste des autres frères et sœurs qui ont joint leurs biens : ‘Abd al-Rahim Han, Husraw 
Han, Mūsā Han, Ismāfīl, ‘Ali Muhammad Han, ‘Ali Quli Han, Bahram Han, Muhammad Taqi 
Han, Muhammad Sadiq, Gulam Alī, Daer Allah, Nūr-i Gahan, Zubayda, Saraf Gahan, Gawhar 
Tag, Malik Gahan. Ces derniers n'étaient pas les seuls enfants de Zahir al-Dawla, car il avait 20 
garcons et 21 filles. 

36. Aucours du mois de muharram 1284/mai 1867, seul l’un des frères de Muhammad Karim 
Han Kirmānī, Husraw Han, a apporté une nouvelle part. En 1287/1870, quelques mois avant sa 
mort, Muhammad Karim Han Kirmania apporté de nouveau plusieurs parcelles de l'un de ces 
terrains à ce waqf. Il les avait acquises auprès de deux femmes de la famille Ibrahimi. Toujours 
en 1287/1870, quatre petits-fils de Zahir al-Dawla, dont les péres étaient morts, joignirent 
également leur héritage. Il est fort probable qu'aprés 1287/1870, seule une toute petite partie 
du complexe Ibrahim Han n'ait toujours pas été attribuée au wagf. Muhammad Karim Han 
Kirmani précise dans le document que sa mère, Humäyün Sultan, n’a pas apporté sa part d' héri- 
tage au wagf. Toutefois, en raison du fait que Zahir al-Dawla eut un grand nombre d'enfants, 
on peut considérer que cette part devait étre minime. 

37. Muhammad Husayn Yazdi était le petit-fils de Muhammad Taqi Han Yazdi (m. 1214/1799), 
gouverneur de Yazd (1162-1214/1748-1799) et de Kerman (1210-1211/1795-1796). Sur la famille 
de Muhammad Tagi Han Yazdi, voir N. Kondo, « Mohammad Tagi Khan et sa famille à 
Yazd » (en japonais), ShigakuZasshi, vol. 102, 1993, p. 1-36 ; Idem, « The socioeconomic back- 
ground of the khans of Yazd: an analysis of their public buildings and vagf endowments », 
dans Matériaux pour l’histoire économique du monde iranien, p. 249-266. 
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contrôleur était alors désigné dans environ 50% des cas. Généralement, son 
rôle se limitait à la seule supervision du gestionnaire. Cela fut moins souvent 
le cas à l’époque safavide. Dans cette période, le contrôleur était souvent le fils 
du gestionnaire formé auprès de ce dernier, car il devait hériter de la fonction 
à la mort de son père. 

Les revenus du wagf devaient assurer le financement des principales com- 
mémorations religieuses (asara, Ayd-i Gadir, ramadan, etc.) et pourvoir 
aux frais de fonctionnement de l’école Ibrahimiyya, c’est à dire entretenir 
les locaux, octroyer des bourses aux étudiants, publier des ouvrages, verser 
les salaires à l'ensemble du personnel - le u‘addin (personne chargée de 
l'appel à la prière), le bibliothécaire et le personnel de service. Ainsi 6 à 7/10* 
du budget devaient être affectés au fonctionnement méme de l’école. Il 
était aussi prévu de financer la lecture du Coran en mémoire des parents de 
Muhammad Karim Han Kirmānī et d'accueillir les voyageurs de passages. Il 
faut cependant noter que le mutawalli ne pouvait pas affecter la totalité des 
revenus provenant des biens constitués en wagf à ce type de dépenses, mais 
devait réinvestir une partie des recettes pour l'entretien des biens constitués en 
wagf?. Cette condition n'était pas indiquée dans les wagfnama car, considérée 
comme une loi coutumière (art) évidente, il n'était pas utile de le préciser. 
Ašūrā était la cérémonie religieuse la plus généreusement financée par ce wagf: 
Aussi son organisation a-t-elle été décrite avec plus de précisions que celle de 
l Ayd-i Gadir ou, même, de la rupture du jeûne (fiar) intervenant au cours 
du mois de ramadan. Cela est dû à l'extréme importance de la mort en martyr 
de l'Imàm Husayn à Karbala, martyre qui fonctionne comme un mythe fon- 
dateur du chiisme; 45274 a donc été la commémoration religieuse la plus lar- 
gement financée par le wagf depuis la période safavide*”. Cela a aussi souvent 


38. Dansce wagfnäma, I1/10* ont été partagés en réalité, ce qui est mathématiquement impos- 
sible. Étant donné que le document original est perdu, nous pouvons supposer qu'il s'agit d'une 
erreur du fonctionnaire des archives du wagf qui aurait mal recopié le document original. C'est 
la raison pour laquelle nous avons indiqué ici de 6 à 7/10", car l'erreur ne peut que concerner 
cette affectation. 

39. Pour les terres agricoles se posait la question de l'entretien des qanat, toujours très coûteux. 
40. Voir à ce sujet, N. Kondo qui a étudié un waqf constitué à la méme période à Téhéran, « The 
Vagf and the religious patronage », p. 233. Sur la centralité de asara dans le calendrier et le culte 
chiite, voir M. Ayoub, Redemptive Suffering in Islam: A Study of Devotional Aspects of ‘Ashura’ 
in Twelver Shi’ism, La Hague, 1978 ; Kh. Sindawi, « The dreams of Husayn Ibn Ali and his fami- 
ly in Shi'ite Magätil literature », ANES, vol. 39, 2002, p. 182-200; E.H. Waugh, « Muharram 
rites: community death and rebirth », dans Religious Encounters with Death: Insights from 
the History and Anthropology of Religions, F.E. Reynolds et E.H. Waugh (éd.), Université 


Park/Londres, 1977, p. 200-213. Sur l'origine de la cérémonie de 4:774 en islam, voir 
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fourni aux clercs, qui occupaient des responsabilités diverses dans ces wagf, la 
possibilité d'exercer un certain contróle sur le culte populaire, de conforter et 
détendre leurs réseaux financiers et éducatifs. 


Traduction des extraits de ce document: 


[formules eulogiques] 

(...) Ils ont accompli un wagf éternel pour être proches de Dieu*. 
(...) Muhammad Karim Han Kirmani (...) a apporté l'ensemble des parts 
qu'il avait acquises en héritage [de son père] et qui incluent 1/65* des parts 
de la terre d'Ibráhim Abad (...), de la terre de Himmat Abad (...), de la terre 
de Salsabil (...), de l'école (...) Ibrahimiyya (...), des boutiques, du bazar et 
du hammam (...) pour ceux qui suivent le maître des vertueux (yawla-yi 
mutagiyyan)* et leurs amis** (...). (...) Aprés avoir rassemblé les terres (...) 
devra débuter le partage des bénéfices en 10 parts, dont 1/10* correspond au 
salaire du mutawalli*. 1/10* sera consacré à la cérémonie de deuil de l Imam 
Husayn sous la forme de café*f, de pipe à eau, d'eau, de soupe, au salaire du 
rawdäh-bwän* et d'autres dépenses nécessaires. Dans la mesure du possible, 
cette commémoration devra être organisée à l’école Ibrahimiyya. Que la ré- 
compense [spirituelle] de cette cérémonie soit accordée à l’âme de mon père 
Muhammad Ibrahim Han. 2/10° seront employés pour l'achat et la copie 
de livres religieux, pour les chiites à la recherche du savoir et les amis des 


Y. Nakash, « An Attempt to Trace the Origin of the Rituals of ‘Ashura », DWT, vol. 33, 1993, 
p. 161-182; S. Bashear, « ‘Ashara, An Early Muslim Fast », ZDMG, vol. 141/2, 1991, p. 281-316. 
41. C'est aussi l'opinion qu'a soutenue A. Kazemi Moussavi, « The Attitude of the ‘Ulam? 
towards the Government in Nineteenth-Century Iran », dans Reason and Inspiration in Islam, 
P. 522-524, 529-530. 

42. Cette expression est souvent utilisée dans les premières lignes des wagfnama afin de rap- 
peler la motivation spirituelle du fondateur du nouveau wagf. 

43. Il s’agit d'un titre qui désigne l Imam ‘Ali. 

44. Il s’agit d'une référence à « l'amitié des amis » (dūstī-yi dūstān). C'est l'une des expres- 
sions consacrées pour désigner la communauté shaykhie kirmānī et le lien unissant ses membres. 
Voir principalement l'ouvrage de ‘Abd al-Ridā Han Ibrahimi, Dasti-yi dūstān, p. 23. 

45. Nous avons déjà indiqué en note n°38 qu'en réalité 11 parts sont réparties au lieu de 10. 
46. Lethé n'est devenu populaire en Iran qu'à partir de la seconde moitié du x1x* siécle. C'est 
donc du café que Muhammad Karim Hàn Kirmani souhaite pouvoir offrir aux participants. 
Voir W. Floor, « Tea consumption and imports into Qajar Iran », SzIr, vol. 33, 2004, P- 47- 
63; R. Matthee, « From Coffee to Tea: Shifting Patterns of Consumption in Qajar Iran», 
Journal of World History, vol. 7, 1996, p. 199-230 ; A. Goushegir, « Le café en Iran des Safavides 
aux Qajar à l’époque actuelle », dans Contributions au thème du et des cafés dans les sociétés du 
Proche-Orient, H. Desmet-Grégoire (éd.), Aix en-Provence, 1991, p. 75-112. 

47. Le rawdāh-hwān est chargé, lors des cérémonies de deuils, de conter à l'assemblée I’ his- 
toire des martyrs. 
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imams, et pour offrir le Coran à ceux qui peuvent le lire, hormis les enfants 
qui n'ont pas la capacité de le mémoriser. Le mutawalli utilisera 3/10* de cet 
argent pour les étudiants en sciences religieuses. C'est à lui de répartir cet 
argent. 1/10° sera voué à la réparation de l’école, afin qu’elle ne se dégrade 
pas. 2/10* seront employés pour offrir un repas à ceux qui rompent le jeûne 
et aux voyageurs qui n'ont pas de lieu où dormir, cela à la condition qu'ils 
soient chiites duodécimains. Cette part servira également à l'aumóne pour 
I Ayd-i Gadir et pour les autres dépenses similaires que le mutawalli juge 
justes. 1/10* sera voué au mu‘addin, au bibliothécaire et au personnel de 
l'école, ainsi qu'à celui qui lit le Coran pour le père et la mère du wāgif et 
se rend sur leurs tombes lors des visites dans les Atabat**. La tâche de la gé- 
rance a été confiée au grand sage et homme de Dieu (Z%lim-i amil-i rabbani) 
(...) enfant d'une personne illustre (...) Mawlana Muhammad Husayn Han 
[Yazdi] (...) et l’un des petits-fils de Muhammad Taqi Han (...) al-Yazdi. Il est 
stipulé que le zzuzawall; [Muhammad Husayn Han Yazdi] choisira parmi ces 
derniers amis*? un homme compétent comme futur mutawalli. La désigna- 
tion de cette gérance se fera lors d’une réunion à laquelle un grand nombre 
de témoins auront été invités afin qu’aucun doute ne subsiste concernant son 
identité. Les mutawalli suivants devront agir selon la méme méthode. 
Matin du 12 ramadan 1262 [3 septembre 1846]. 

[Sceau :] Oh, celui qui est généreux pour celui qui espère en lui! 


Ce document nous permet de tirer plusieurs conclusions. Il apparait 
d'abord que lors du conflit lié au premier wagf, en 1255/1839, l'argument 
de Muhammad Karim Han Kirmānī fit autorité et que le wagfa été annulé. 
Toutefois, sept ans plus tard, un nouveau waqf fut constitué, ce qui indique 
qu'une partie de la population de Kerman, et plus particulièrement la fa- 
mille Ibrahimi, considérait encore le complexe « Ibrahim Han » comme un 
wagf?. L'annulation du premier wagfa permis à Muhammad Karim Han 
Kirmani d’espérer que l’école Ibrahimiyya resterait sous son contrôle et celui 
des shaykhis, son père l’ayant fondée et lui-même y ayant étudié depuis son 
plus jeune Âge puis enseigné. Enfin, il est évident qu’en désignant le directeur 
de l'école Ibrahimiyya comme mutawalli du waqf, Muhammad Karim Han 
Kirmānī a contribué à renforcer l'importance de ce lieu pour la communauté 
shaykhie. Cependant, comme nous le verrons, ce wagf fut toujours contesté 


48. ll n'est pas précisé si leurs tombes sont situées à Karbala, Najaf, Kazimayn ou Samarra. 
49. C'est-à-dire l'un des amis des disciples des imáms, ici un membre de l'École shaykhie 
kirmani. 

so. Dans le wagfnäma, la réserve d’eau (Ab-i anbar) n'est plus mentionnée. Cependant, il est 
probable qu'elle eût été incluse dans le w4qf. 
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au cours de la période qajare par les religieux bālāsarī, et notamment par les 
membres de la famille Vakil al-Mulki. 

Le wagf fut régulièrement utilisé comme un facteur de cohésion sociale 
par différents groupes sociaux, renforçant ainsi leur identité religieuse et fami- 
liale”'. Il apparaît que les shaykhis kirmānī et la famille Ibrahimi ont également 
exploité le wagf dans cette perspective. Après la mort prématurée de Sayyid 
Kazim Raëti à l’âge de 47 ans, la jeune communauté shaykhie a traversé plu- 
sieurs crises. Le centre d'enseignement du shaykhisme s'est déplacé de Karbala, 
alors la ville la plus prestigieuse des Atabat, vers Kerman et Tabriz. Ce qui 
impliqua un affaiblissement de la diffusion des doctrines de l’École et entraîna 
le départ de nombreux étudiants arabes. Par la suite, les revendications de 
Sayyid ‘Ali Muhammad « Bāb » en 1260/1844, qui clamait être un élève de 
Sayyid Kazim Raiti, ont aggravé la méfiance envers |’ École shaykhie, accu- 
sée, par certains clercs, d’avoir enfanté le babisme. Pour ces raisons, la jeune 
communauté shaykhie était à la recherche d’un nouveau centre et en quête de 
sécurité, compte tenu du danger constant dans lequel vécurent Sayyid Kazim 
Raštī et ses disciples à Karbala. Dans ce contexte, le wagfapparait comme une 
solution, car les biens consacrés en waqf sont en théorie protégés. En principe, 
il ne peut être annulé®. Le wagfnāma n°2 fut rédigé seulement trois ans après 
la mort de Sayyid Kazim Raštī, ce qui montre qu'il s'agissait d'une priorité 
pour les shaykhis kirmàni, et peut-étre aussi d'une urgence, afin de s'assu- 
rer du contrôle de l'école Ibrähimiyya, très disputé comme nous l'avons vu. 
Cependant, les shaykhis ne furent pas le seul groupe religieux minoritaire qui 
utilisa le wagf pour assurer sa pérennité et disposer d'un centre sécurisé. Au 
cours dela période qajare, l'ordre soufi dahabi s'assura du contróle du mauso- 
lée Sah Čirāģ, à Chiraz, et disposa ainsi d' importants revenus*. 


si. Voir notamment G. Baer, « The Wagfas a Prop for the Social System (Sixteenth-Twentieth 
Centuries) », Islamic Law and Society, vol. 4/3, 1997, p. 264-297 ; Voir également l'introduc- 
tion d'A. Layish du numéro de cette méme revue, intitulée « Social, and Economic Aspects of 
the Muslim Waqf », Islamic Law and Society, vol. 4/3, 1997, p. 259-263. 

52. Les juristes chiites n’autorisent pas la vente d'un bien qui a été transformé en wagf. Mais 
une exception existe. La vente est possible en cas de destruction possible du bien ou si l'intégrité 
physique des personnes est menacée. 

53. Voir L. Lewisohn, « An introduction to the history of modern Persian Sufism, Part 2», 
P- 39, 44. À la période pahlavi, les maîtres ni‘matullähi et leurs disciples ont transformé une qua- 
rantaine de couvents (hanaqah) en waqf travers toutes les provinces d' Iran. Parmi celles-ci, la 
bänaqäh-yi fugāra-yi ni'matullāhī Nar ‘Ali Šāhī ā Kerman en 1961 (voir O. Rida’i (éd.), Fibrist-i 
asnád-i mawgūfāti Iran. Fasc Il : Ustan-i Kirmān, p. 236) et la bànaqah-yi fugāra-yi ni‘matullahi 
à Chiraz en 1970 (voir O. Rida’i (éd.), Fibrist-i asnad-i mawqufat-i Iran. Fasc Y: Ustan-i Fars, 
p. 99). 
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Ce waqfa donc permis à la communauté shaykhie kirmānī de disposer 
d'un lieu sûr, l'école Ibrahimiyya, en plus d'un revenu régulier assurant l'es- 
sentiel des dépenses nécessaires à la vie d’une jeune communauté religieuse. 
Rappelons qu’au milieu des années 1830, les shaykhis avaient souffert de la 
perte des subventions attribuées par l’État chiite d’Awadh aux étudiants 
des Atabāt”*. Sayyid Kazim Rati fut, pendant deux ans, gestionnaire et res- 
ponsable de la distribution de ces dons. Les shaykhis étaient donc tout à fait 
conscients qu'un apport financier stable et sûr leur était indispensable. 

Pendant plusieurs années, à la faveur des libéralités de l’État d’Awadh, 
Sayyid Käzim Raëti a disposé de ressources importantes. On peut supposer 
qu'il a soutenu financièrement certains de ses étudiants et de ses disciples. Si 
l État qajar accordait également des bourses aux étudiants en sciences reli- 
gieuses dans les Atabāt ou en Iran, il se peut que les shaykhis kirmani n’aient 
pas bénéficié de ce mécénat. De plus, ces soutiens ont diminué suite au décès 
de Fath ‘Ali Sah, plus généreux que ses successeurs. Le Šāh avait créé un poste 
spécifique affecté à l'attribution des allocations aux étudiants en sciences 
religieuses. Il s'agissait du gasim al-sadaqat. Cette charge a été confiée à un 
membre du clergé usälī, Mulla Ismail Mazandarani®. L'affaiblissement des 
dons provenant des Qajars, au cours du XIX" siècle, a contraint les oulémas à 
recourir toujours davantage aux revenus du wagf, du bums et des autres impôts 
religieux pour financer l'organisation des madrasas et des cercles d'enseigne- 
ments. L’établissement de la margaiiyya au x1x* siècle a entraîné une aug- 
mentation exponentielle des revenus, évolution qui a favorisé l'indépendance 
croissante des oulémas chiites iraniens vis-à-vis du pouvoir central. 

Les revenus rapportés par le wagf constitué par Muhammad Karim Han 
Kirmānī ont sans doute été importants. Les 6 à 7/10° devaient être affec- 
tés au seul fonctionnement de l'école Ibrahimiyya et en partie redistribués 


54. J. Cole, « Indian Money’ », p. 468; M. Litvak, « Failed Manipulation » ; Idem, « The 
Finances ofthe ‘Ulam Communities of Najafand Karbala, 1796-1904 », DWT vol. 40/1, 2000, 
p. 41-66; PJ. Luizard, La formation de l'Irak contemporain. Le rôle politique des ulémas chiites 
à la fin de la domination ottomane et au moment de la creation de l'État irakien, Paris, 1991, 
p. 166-175. 

ss. H. Algar, Religion and State in Iran, p. 49. 

56. Sur le statut du hums et des autres impôts religieux selon les oulémas ustūlī, voir 
N. Calder, « Khums in Imāmi Shi'i Jurisprudence from the Tenth to the Sixteenth Century 
A,D.», BSOAS, vol. 45, 1982, p. 39-47; Idem, « Zakat in Imami Shi'i Jurisprudence, 
from the Tenth to the Sixteenth Century AD », BSOAS, vol. 44/3, 1981, p. 468- 
480; A.A. Sachedina, « Al-Khums: The Fifth in the Imami Shi'i Legal System », JNES, 
vol. 39, 1980, p. 276-289; R. Gleave, « Jibad, Khums and Letitimacy in Pre-Qajar Iran », dans 
Proceedings: Association des Chercheurs Iraniens, R. Kashefi (éd.), Paris, 1998, p. 5-17. 
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sous la forme de bourses et d’allocations d'études. Il semble donc que c'est 
principalement ce wagf qui ait permis de financer l'organisation des études 
en sciences religieuses de la communauté shaykhie kirmānī. Il est aussi pos- 
sible que Muhammad Karim Han Kirmānī ait complété ces revenus dans le 
but de financer le fonctionnement de l'école Ibrahimiyya, ainsi que d'autres 
cercles disséminés en Iran et dans d'autres pays, en utilisant de plus une partie 
du bums qu'il percevait. Or, il est difficile d'évaluer les sommes perçues par 
Muhammad Karim Han Kirmānī grace au þums”. Une partie de l'enseigne- 
ment dispensé dans l'école Ibrahimiyya était public et ouvert à l'ensemble 
des shaykhis et une autre aurait été restreinte à ses seuls tu//ab. Les principaux 
cours enseignés étaient ceux d’arabe, de figh, de hadit, de usūl et de hikmat. 
Comme nous l'avons déjà remarqué, lorsque Muhammad Karim Han Kirmānī 
OU ses successeurs jugeaient certains étudiants suffisamment formés et prépa- 
rés, ils étaient parfois invités à se rendre dans d'autres régions d’Iran, le plus 
souvent celle dont ils étaient originaires, afin d'animer des cercles d'études 
shaykhis ou de se porter garant des communautés shaykhies locales. Ailleurs, 
en Iran, il n'existait cependant aucun lieu comparable à l'école Ibrahimiyya. 
Les différents cercles enseignant la doctrine prónée par les maîtres shaykhis 
ne possédaient aucune structure formelle et pouvaient se tenir dans des lieux 
trés divers, tels que des mosquées dans des quartiers acceuillant une impor- 
tante population shaykhie — c'était par exemple le cas à Tag Abad dans la ville 
de Rafsandjan — ou plus communément dans des maisons privées. On peut 
aussi envisager que certains enseignants du système traditionnel du maktab’? 
fussent séduits par le shaykhisme sans nécessairement étre en contact avec les 
principaux oulémas shaykhis de Kerman. 


Waqf n3? : le financement des publications 


Aprés avoir apporté une part du terrain d' Ibrahim Abad au waqf n°2, au 
mois de muharram 1284/mai 1867, Husraw Han décide d'en constituer une 


57. Aujourd'hui, généralement, les membres de l'École shaykhie kirmani ne reversent pas leur 
bums au maitre de l'ordre. Une étude d'un traité de Sayyid Kazim Rasti consacré au bums per- 
mettrait possiblement de mieux appréhender l’historicité de la position des maîtres de l’École 
à ce sujet (voir Risāla dar bad-i masā il-i burns, [s.l.], [s.d.]). 

58 Le maktab désignait le lieu où un enseignement élémentaire était transmis. Il s'agissait 
essentiellement de rudiments d’arabe, de mémorisation du Coran et de la littérature persane. 
59. Daftar-i asnād va šināsā'ī mawqüfat, Dossier Kerman n°155-sous dossier n°1347. Voir 
O. Rida'1 (éd.), Fibrist-i asnad-i mawgiifat-i Iran. Fasc 11: Ustän-i Kirmān, p. 256. 
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part en un wagf distinct. Ce document fut rédigé au mois de ramadan 1284/ 
janvier 1868. 


Traduction des extraits du document: 
Au nom de Dieu clément et miséricordieux. 


[Formules eulogiques] un waqf légal a été accompli par l'excellent prince, des- 
cendant de grands gouverneurs et dignitaires, Husraw Hän [autres formules 
d'eulogie sur ce dernier]. L'apport concerne un peu moins de 6,5 habba de la 
terre d'Ibráhim Abad qui contient 24 ķadba en totalité". [L'apport concerne 
également] une partie de la terre de Bägayn, éloignée de Kerman (...), avec 
tout ce qu'elle contient et ce qui lui est rattaché, dont la terre, le canal sou- 
terrain, la source et des terres louées. [Cette terre et tout ce qui s'y rapporte 
est légale] tant du point de vue de la loi religieuse (sar) que de la loi coutu- 
mière (urf). Ce bien est transformé en wagf pour les chiites duodécimains. 
Le mutawalli de ce waqf sera le mutawalli de l'école Ibráhimiyya. Ce dernier 
rassemblera les bénéfices de cette terre. S'il constate que cette terre nécessite 
un entretien, il devra alors entreprendre les travaux adéquats. Il divisera les 
bénéfices en 10 parts. 1/10* sera voué au salaire du mutawalli. Les 9/10* res- 
tants seront consacrés à l'achat, la correction et la publication des recueils des 
traditions des imams, ainsi que des livres du grand sayb sans égal Sayh Ahmad 
al-Ahsa’i, du grand et précieux sayb Sayyid Kazim Raiti (...) et (...) le modèle 
des oulémas du monde, l'asile de l'islam et des musulmans, celui qui éclaire 
les commandements divins, celui qui rejette les exagérations ($ulūw) et les 
erreurs des autres, Muhammad Karim Han Kirmānī (...). Ces livres seront 
ensuite offerts aux chiites duodécimains. Le mutawalli de ce wagf sera tou- 
jours le mutawalli de l'école Ibrahimiyya. 

Ce wagf a été établi selon le droit islamique lors du mois de ramadan de l'an- 
née 1284 [janvier 1868]. 

[Salutations adressées au Prophéte et à sa famille]. 

[Sceau:] Karim b. Ibrahim“. 


60. L'habba était une unité de mesure utilisée en Iran. Il semble cependant que dans le Kerman 
de la période qajare, chaque village et ses terres environnantes étaient divisés en six dang. 
Chaque dang était ensuite divisé en babba. Les habba étaient eux-mêmes divisés en man, de 
sorte que le village et les terres environnantes mesurent au total 2600 man. Pour plus d’informa- 
tions concernant les mesures utilisées en Iran, on peut consulter S.M. Nišāt, Sumar va migdār 
dar zabān-i farsi, Téhéran, 13688./1989-1990. Voir également W. Hinz, Islamische Masse und 
Gewichte, Leyde, 1955; E. Ashtor, « Makāyil. I. Pays arabes, persans et turcs», EF, vol. VI, 
p. 115-119. 

61. En marge du texte, Muhammad Karīm Hān Kirmānī consacre une autre petite partie du 
même champ pour ce waqf. 
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Il est précisé dans ce document que le mutawalli doit et devra toujours être 
le responsable de l’école Ibrāhīmiyya. Aussi, comme dans le second waqgfnäma, 
Muhammad Husayn Han Yazdi a-t-il de nouveau été désigné en tant que 
mutawallī. Ce document renforce le rôle central de l'école Ibrahimiyya pour 
les shaykhis kirmani, accuentant par là méme l'importance de cet espace 
pour le développement de l'identité du groupe. Dans le wagf précédent, 
le mutawalli devait désigner son successeur devant témoins. Désormais, il 
demeurera le responsable de l'école Ibrahimiyya. D'autre part, comparé au 
wagf n°2, l'usage des revenus est plus spécifique. 1/10* est à nouveau attribué au 
salaire du mutawalli; 9/10* sont voués à l'achat, la correction, la publication 
et la diffusion des abbar (traditions et prónes) des imams, ainsi que des livres 
de Sach Ahmad al-Ahsa’i, Sayyid Kazim Raštī et Muhammad Karim Han 
Kirmani. Nous avons souligné l'intérét des shaykhis kirmani pour l'étude 
des hadit des imams; ce wagf confirme l'accent mis sur l'enseignement du 
badit dans cette école. Nous n'avons pas d’indications concernant le mon- 
tant que rapportait ce wagf, mais il a cependant permis à la bibliothèque de 
l'école Ibrähimiyya et à celles des différents cercles shaykhis kirmani d'Iran 
de continuer à s’enrichir®. 

En outre, la volonté de distribuer ces ouvrages au public chiite — entendu 
dans son acceptation la plus large, car le document évoque la diffusion auprés 
des chiites duodécimains et non pas des « amis des imáms » ou d'autres 
expressions pouvant désigner les shaykhis — semble indiquer que, dans les an- 
nées 1860, les shaykhis kirmàni avaient le souci de faire connaître leur exposé 
doctrinal à l'ensemble des chiites. En finangant leurs publications par le wagf, 
les shaykhis assuraient ainsi la diffusion de leur doctrine. Plus d'une décennie 
s'était écoulée depuis la fin des révoltes babies et les shaykhis espéraient peut- 
être faire connaître de nouveau leur système de pensée à une population plus 
étendue. Muhammad Karim Hàn Kirmānī avait reconnu avoir rencontré, 
dans les années précédentes, de la méfiance, certains clercs considéraient en 
effet le shaykhisme comme étant l’initiateur du babisme**. Sans accorder une 
grande importance au prosélytisme religieux, on remarque que, dés que les 
circonstances leur furent plus favorables, les shaykhis kirmani cherchèrent 
à diffuser leur littérature dans le monde chiite. Ainsi, l'année où ce wagf fut 


62. Sur la nécessité pour toute forme de groupe de s'approprier un lieu pour le développement 
de son identité, voir K. Hetherington, Expressions of Identity: Space, Performance, Politics, 
Londres, 1998, p. 105-156. 

63. Labibliothéque de l'école Ibrahimiyya comptait environ 3 ooo volumes dans les années 
1960-1970 et relativement peu d'ouvrages des maîtres shaykhis. 

64. Muhammad Karim Han Kirmānī, Si fasl, p. 33. 
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constitué, en 1284/1867, Muhammad Karim Han Kirmānī formula une réfu- 
tation du babisme précisément en s'appuyant sur le quatrième pilier“. D’autre 
part, l'introduction du [gtihad va taglīd d'Abü al-Qasim Han Ibrāhīmī, com- 
posé en 1362/1943-1944, est à ce titre très claire, puisque l’auteur déclare que 
les chiites sont désormais prêts à entendre une clarification des concepts de 
taglīd et d'iģtihād, et peut-être comprendre et accepter que l’igfihäd réglé sur 
le mugtahid est invalide. 

Malgré leur relative discretion et le caractère communautariste de leur 
organisation, l’attachement des shaykhis à la diffusion de leurs œuvres peut 
être entendu comme la volonté de s'assurer que leur voix est présente au sein 
du chiisme. Aussi peut-on penser que c'est grâce à la publication et à la dif- 
fusion de cette littérature qu’un grand nombre de ralliements au shaykhisme 
en Iran au cours du xx‘ siècle eurent lieu. 


65. Muhammad Karim Han Kirmānī, Risāla dar radd-i Bāb-i murtab, Kerman, 
1384/1964-1965. 
66. Abū al-Oāsim Han Ibrahimi, Iģtihād va taglīd, p. 46, 72, 88. 


Troisième chapitre 
Le recours au wagf sous la direction de 
Muhammad Han Kirmani 


Muhammad Han Kirmānī est né à Kerman en 1263/1846 et est mort en 
1324/1906 à Langar, à une trentaine de kilomètres au sud-est de Kerman. Il 
a étudié auprès de son père, Muhammad Karim Han Kirmānī, et a reçu une 
igaza de lui; ensemble, ils ont collaboré à plusieurs ouvrages. Muhammad Han 
Kirmānī enseigna par ailleurs à l'école Ibrahimiyya avec ses frères Muhammad 
Qasim Han Kirmani et Muhammad Rahim Han Kirmani avant de prendre 
la tête de la branche kirmānī aprés la mort de son père en 1288/1871". 
Contrairement aux trois premiers maîtres de l'École, il ne vécut pas dans 
les Atabāt. Il étudia et enseigna à Kerman, au sein de l'école Ibrahimiyya, et 
initia donc de nombreux habitants de Kerman au shaykhisme. C’est la raison 
pour laquelle Abū al-Qasim Han Ibrāhīmī insista sur la très bonne réputation 
dont Muhammad Han Kirmānī jouissait auprès de la population de la ville”. 
Ce dernier prit alors sous sa protection son jeune frère Zayn al-Abidin Dän 
Kirmānī, qui, à sa mort, lui succéda à la tête de l'École shaykhie kirmani et 
auquel il délivra une iģāza. Environ 180 volumes lui sont attribués. 


Waqf n° 43 : entretenir la mémoire de Muhammad Karim Han 
Kirmani 


Muhammad Rahim Han Kirmani, le fils aîné de Muhammad Karim Han 
Kirmānī, enterra le corps de son père à Karbala, aux pieds de l’ Imam Husayn et 


1 Pour plus d’informations sur Muhammad Han Kirmani, voir H. Corbin, Ez islam iranien, 
vol. IV, p. 242-245. 

2. Abū al-Qasim Han Ibrahimi, Fhrist-i kutub, p. 57. 

3. Idara-yi kull-i awqaf va umūr-i hayriyya-yi ustan-i Kirmān, dossier n°623. Voir O. Ridā'ī 
(éd.), Fihrist-i asnad-i mawqüfat-i Iran. Fasc 11: Ustān-i Kirmān, p. 251. À la différence du 
wagfnäma n°2, nous disposons d’une photocopie du document original et il ne semble pas 
que celui-ci contienne d’erreurs. Nous avons édité ce document et présenté un facsimilé dans 
D. Hermann et O. Rezai, « Le rôle du vagf dans la formation de la communauté shaykhi 
kermáni », p. 121-124. 


140 L ORGANISATION DES COMMUNAUTÉS SHAYKHIES 


auprès de Sayyid Kazim Raštī. Un peu plus de trois ans plus tard, l’un des dis- 
ciples de Muhammad Karim Han Kirmani, Hagg Muhammad Sädiq, décédait. 
Dans son testament, il stipulait qu'à sa mort l'un de ses biens soit transformé en 
waqfet consacré à entretenir la mémoire de Muhammad Karim Han Kirmani. 
Il souhaitait également que Muhammad Hàn Kirmānī se charge d'exécuter 
ses volontés, ce qu’il fit au début du mois de di l-qa‘da 1291/décembre 1874. Ce 
waof était constitué d'un jardin (bag) composé de trois terres agricoles, et se 
nommait bag-i Güdiz ou bag-i Mürd-i Qadim+. D'une superficie de 78 man, 
il disposait de huit 44/2 d’eau’. Le salaire du mutawalli était fixé à 2/10* des 
revenus du wagf. Les 8/10° restant devaient être consacrés à l’organisation de 
cérémonies de deuil à la mémoire de Muhammad Karim Han Kirmānī. Cette 
commémoration devait durer un jour et une nuit (la journée du 22 $a‘bän et 
la nuit du 23 $a‘bän) et se dérouler dans deux lieux différents: à la maison de 
Muhammad Karim Han Kirmani a Kerman, et auprès de sa tombe à Karbala. 


Traduction des extraits du document: 


Au nom de Dieu, qui connait les secrets et les consciences. 


(...) Le défunt (...) Ha&& Muhammad Sadiq, fils du défunt Aqa-yi Ismail 
Tagir Kirmàni, a demandé dans son testament qu'aprés sa mort, son jardin 
Güdiz, célèbre sous le nom de Mürd-i Qadim, devienne un waqf. Il a spéci- 
fié qu'il devait être utilisé pour commémorer la mort de Muhammad Karim 
Han Kirmānī - la journée du 22 ša'bān - et recevoir les shaykhis lors de ce 
deuil. (...) De plus, ce wagf devra servir à l'entretien et à l'embellissement de 
la tombe de Muhammad Karim Hàn Kirmānī (...) située à Karbala la Noble. 
(...) Muhammad Hàn Kirmānī (...), fils de Muhammad Karim Han Kirmānī, 
a été désigné pour accomplir ce testament. Ce wagf est éternel et légal. Ce 
jardin contient 78 man de terre arable divisée en trois parts: les terres de 
Haliyya (40 man), Pay-i Tall (30 man) et Ma‘amli (8 man). Il comporte aussi 
huit āgda d'eau (...). Les bénéficiaires du wagf seront shaykhis (...). Les béné- 
fices devront être divisés en dix parts. 2/10* reviendront au mutawalli en tant 
que salaire, et les 8/10* restants seront partagés en deux parts égales. La pre- 
mière part sera utilisée pour organiser une cérémonie la journée du 22 $a‘bän 
et la nuit du 23 $a‘bän dans la maison de Muhammad Karim Han Kirmäni 


4. Ce bien est présenté comme un b4g (jardin). Toutefois, il ne s'agissait pas d'un verger, 
mais de terres agricoles. Il se situe à Sahdad, à l'est de Kerman. 

s. Lāga est l’une des mesures servant à évaluer la quantité d’une substance liquide comme 
l'eau. Il est difficile d'en établir une correspondance dans la région de Kerman, à la période 


qajare. 
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(...), où en tout autre lieu que le mutawalli jugera adéquat. Des descendants 
de Hagg Muhammad Sadiq, ou des croyants’, devront être invités à cette 
commémoration. La seconde part devra être consacrée à l'embellissement de 
la tombe lumineuse et pure [celle de Muhammad Karim Han Kirmānī). 

Le droit à la vente [des produits du bag-i Güdiz] est réservé au mutawalli. 
C'est à lui de juger le moment opportun pour cela. S'il le juge nécessaire, il 
peut conserver cet argent jusqu'au jour de la commémoration. Il peut égale- 
ment le prêter ou bien l'utiliser de toute autre manière qui lui semble juste. 
Aujourd'hui, Muhammad Han Kirmānī (...) a été présenté comme mutawalli 
(...). Au cours de sa vie, il devra désigner le futur mutawalli. Ce dernier devra 
faire de méme à son tour. Cette désignation devra se faire en la présence du 
juge religieux des shaykhis? ou lors d'un rassemblement de croyants de cette 
méme branche. 

Le 2 dil-qa'da 1291? [11 décembre 1874]. 


Diversification des activités du chef de la communauté 

Ce wagfnāma garantit au gestionnaire une grande liberté économique. 
Muhammad Han Kirmānī s'est lui-même désigné mutawalli et a stipulé 
que les agriculteurs travaillant sur cette terre sont des salariés qui n'ont 
pas le droit de vendre les produits qu'ils cultivent’®. La vente est donc une 
prérogative du mutawalli (haqq-i furüsi ba mutawalli). Les 8/10* des reve- 
nus du bag-i Güdiz devaient être dévolus à une cérémonie qui n'avait lieu 
qu'une fois par an. Muhammad Han Kirmani a donc spécifié que, dans ce 
laps de temps, le gestionnaire devait valoriser les gains obtenus. Cette men- 
tion est importante car elle renforce le róle du gestionnaire, en l'occurrence 
Muhammad Han Kirmānī". D'ailleurs, l'activité économique du maître 
shaykhi s'est accrue lors de la vente de propriétés d’État (balisigat) par Nasir 


6. Une prudente marge de manœuvre est ici proposée pour organiser cette cérémonie dans 
un autre lieu, au cas où il ne serait plus possible de la célébrer dans la maison de Muhammad 
Karim Hàn Kirmānī. 

7. Ici, le terme zu min (croyant) est presque synonyme de shaykhi kirmani. 

8. L'identité du juge religieux n'est pas précisée ici. Il s’agit peut-être du responsable méme 
de l'École shaykhie. 

9. L'état du document ne nous permet pas de distinguer le sceau du wagfnama. 

10. Les travailleurs vendaient souvent eux-mêmes les fruits de leur travail. Ils redistribuaient 
ensuite les bénéfices au propriétaire. 

iL Il est intéressant de noter que, deux ans plus tard, au mois de di l-qa'da 1293/novembre- 
décembre 1876, Muhammad Han Kirmānī recommanda la pratique du commerce aux croyants, 
ce qui lui semblait conseillé par les imams (voir « Risāla dar sulük ba hwāhiš-i yiki az ihwan », 
dans Magma‘ al-rasa’il-i farsi dar sulük (s), Kerman, 13518./1972-1973, p. 2-25, aux p. 21-22). 
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al-Din Sah”. Dès lors, les maîtres shaykhis kirmani devinrent d'importants 
propriétaires terriens et firent de l’agriculture leur principale activité pro- 
fessionnelle. Dans son histoire sociale et doctrinale du shaykhisme, Abi al- 
Qasim Han Ibrāhīmī souligne que ses prédécesseurs furent particulièrement 
rigoureux dans leur gestion et le commerce des grains, précision d’autant 
plus importante que les grands propriétaires terriens de la période qajare 
étaient fréquemment accusés de spéculer sur ces céréales, allant jusqu’à pro- 
voquer des famines”. 

Ainsi, le mutawalli devait s’efforcer de valoriser les gains obtenus en vue 
de la commémoration de la mort de Muhammad Karim Han Kirmani. C’est 
peut-être la première fois qu’un bien n’appartenant pas à la famille Ibrahimi 
était transformé en wagf pour la communauté shaykhie kirmani. Dans l'en- 
semble des wagfnäma shaykhi kirmānī en notre possession, il s'agissait aupa- 
ravant de biens de la famille Ibrahimi qui avaient été constitués en wagf 
bien que le mutawalli ne fût pas un membre de la famille. Il était courant 
que des oulémas, en marge du clergé et n’exergant pas de charges officielles, 
vivent de la gestion d'un wagf. Muhammad Han Kirmānī ne pouvait donc 
pas occuper un poste public, ainsi que des responsabilités collectives, telles 
gu'imām de la prière du vendredi (imam-i guma), chef des juges de la pro- 
vince Lab al-islam), juge de districts et de centres urbains (gädi), chef des 
clercs (mulla basi ou nizam al-ulamā'), orateur à la cour (hatib-i darbārī) 
ou représentant de la cour (sadr-i diwan-i bana). La gestion d'un mausolée 
ou d'un autre wagf public important était certainement exclue. Au cours de 
la période gajare, il est devenu plus difficile pour des religieux non-z54/ de 
se voir attribuer un tel poste. À l'ére safavide, par exemple, un savant abbari 
tel al-Hurr al-‘Amili a été désigné comme gestionnaire du wagfdu sanctuaire 
de l’Imäm ‘Ali Rida à Machhad". Mais cela s'est rarement produit au x1x* 
siécle. En outre, l'ordre dahabi eut la plus grande difficulté à garder la gestion 
du mausolée de Säh Cirag à Chiraz. La pratique d’une activité profession- 
nelle ou la gestion d'un waqf était d'autant plus nécessaire pour les maîtres 
shaykhis kirmàni que la plupart de ces charges n'avaient pas de légitimé 
religieuse à leurs yeux. Nous savons aussi qu'à la période contemporaine, les 


12. M.Šāhidī, « Amlāk-i halisah va siyāsat-i furūš-i an dar dawra-yi nàsiri », Tarib-i mudsir-i 
Tran, vol. 1/3, 13768./1997-1978, p. 49-70. Une partie de ces terres était en fait des wagfconfis- 
qués par l’État en raison de l'absence d' héritiers directs. Voir M. Yikta’i, « Maliyya-yi kišvar 
dar zamān-i gāģār », Barrisi-ha-yi taribi, vol. 8/6, 13538./1974-1975; p. 137-176, à la p. 141. 

13. Abū al-Oāsim Han Ibrahimi, Fhrist-i kutub, p. 60-61. 

14. RJ. Abisaab, Converting Persia. Religion and Power in the Safavid Empire, Londres, 2004, 
p. 130-132. 
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maîtres shaykhis kirmānī ont mis un point d'honneur à ne percevoir aucune 
rémunération pour l'exercice de leurs charges religieuses auprès des membres 
de la communauté. 

La diversification des activités du $4yh, marquée aprés la mort de 
Muhammad Karim Hàn Kirmānī, a contraint Muhammad Han Kirmānī à 
assumer un nouveau statut et de nouvelles responsabilités. Peu avant sa mort, 
en 1282/1865, Muhammad Karim Han Kirmānī était fier de déclarer qu'il 
était toujours resté à l'écart de toutes les formes de pouvoir. Il tirait méme un 
prestige personnel à n'avoir géré aucun wagf: 


J'approche de mes 60 ans. Ma barbe est devenue blanche. Je n'ai aucun poste 
et aucune responsabilité, ni civils ni religieux. Je ne suis le mutawalli d'aucun 


wagf”. 


Il est toutefois nécessaire de souligner que cette évolution vers le ren- 
forcement communautaire ou confrérique, ainsi que la diversification des 
activités du say ne sont pas spécifiques aux shaykhis kirmānī. Il s’agit d'un 
mouvement ayant touché un grand nombre de nouvelles « communautés 
musulmanes » (gamdat-i islämiyya) ou de « communauté des croyants » 
(ģamāat-i mu’minin) à travers le monde et qui, comme les shaykhis, ont 
émergé au X1II*/XIX* siécle'é. Dans le cas de Muhammad Han Kirmānī et 
des maîtres shaykhis kirmānī postérieurs, il est possible que la gestion de ce 
wagf, méme relativement modeste, favorisait leur attachement à une activité 
professionnelle agricole ainsi que leur ancrage dans la région de Kerman. En 
effet, en devenant d'importants propriétaires terriens de la région, leur róle 
économique dans le Kerman s'accroissait et nécessitait une présence presque 
permanente. 

Parmi d'autres aspects remarquables de ce wagfnäma, soulignons le style 
littéraire de Muhammad Hàn Kirmānī lorsqu'il décrit les trois premiers 
maîtres shaykhis, et particulièrement Muhammad Karim Hàn Kirmānī, pour 
lequel il déploie un vocabulaire et un lexique technique élogieux. Sa tombe 
constituant l'objet du wagf, on trouve plus de qualificatifs le caractérisant 


15. M.I. Bāstānī Parizi, Harnāsa-yi kavir, Téhéran, 13568./1977-1978, p. 449. 

16. On peut penser ici aux nouveaux mouvements ahmadiyya et deobandi en Inde ou ma- 
hdiste au Soudan. Ce phénoméne s'est certainement accentué en raison des recompositions 
sociales et politiques sous l'effet de la colonisation européenne. Sur ce phénomène dans les 
sociétés musulmanes au XIII/XIX* siècle, voir J. Voll, Islam: Continuity and Change in the 
Modern World, New York, 1994; R. Seán O’Fahey, « Sufism in Suspense: The Sudanese Mahdi 
and the Sufis », dans Islamic Mysticism Contested, p. 267-282. 
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que ceux attribués à Sayh Ahmad al-Ahsa’i et à Sayyid Kazim Raštī. Il s'agit, 
à nouveau, de marquer le statut spirituel élevé que lui accordent les shaykhis 
kirmani. Il semble qu'aucun des maîtres shaykhis postérieurs à Muhammad 
Karim Han Kirmani ne lui ait été comparé. Et, comme nous l’avons déjà 
remarqué, sur le site internet des shaykhis kirmānī, les maîtres postérieurs à 
Muhammad Karim Han Kirmānī sont présentés comme étant des commen- 
tateurs des trois premiers maîtres de l’École. Enfin, au delà de son œuvre 
théologique, Muhammad Karim Han Kirmānī fut aussi le bātisseur de la 
communauté après la mort de Sayyid Kazim Raštī, du fait notamment qu'il a 
rassemblé autour de lui la grande majorité des membres de la famille Ibrahimi. 
Et c’est aprés que Muhammad Karim Han Kirmani eut assumé la succession 
de Sayyid Kazim Raštī que l’on a parlé de branche shaykhie « kirmānī ». 


Le waqf comme moyen de définir le shaykhisme dans sa géographie et sa spécificité 

Ce document atteste par ailleurs à plusieurs égards de l’évolution du 
shaykhisme kirmānī. Ce waqf impose tout d'abord une extension des lieux 
gratifiés d'une aura religieuse. Jusqu'à la mort de Muhammad Karim Hàn 
Kirmani, les shaykhis kirmàni accordaient une grande importance à l'école 
Ibrahimiyya. Avec ce wagf le tombeau de Muhammad Karim Han Kirmania 
Karbala et sa maison à Kerman ont acquis une place particuliére. Cette tradi- 
tion se poursuivit aprés la mort des autres maítres shaykhis. Muhammad Hàn 
Kirmānī est mort en retraite à Langar, à quelques kilomètres de Kerman, pen- 
dant les événements du mouvement constitutionnel. Les shaykhis kirmani 
sont également attachés à la maison dans laquelle il décéda; des maglis y 
étaient organisés, notamment pour les cérémonies de 25772. La localisation 
de sa tombe contribua à accroître son statut spirituel aux yeux de la commu- 
nauté shaykhie kirmānī et peut-être aussi de la protéger face à de possibles 
profanations. Ainsi, les shaykhis kirmàni conservaient un lien symbolique 
fort avec les Htabāt, cœur du monde chiite, dont ils avaient été contraints 
de s'éloigner. 

Enfin, ce waqfa accentué la spécificité de l'École et renforcé les liens de 
la communauté en inscrivant une date qui lui est propre au calendrier reli- 
gieux: l'anniversaire du décès de Muhammad Karim Han Kirmäni. Dans 
l'ensemble des écoles musulmanes, attention et révérence ont toujours été 
accordées aux tombes des savants". Remarquons toutefois que l'anniversaire 
du décès de Muhammad Karim Han Kirmānī a donné lieu à une cérémonie 


17. Leseulcourant de pensée faisant exception est peut-être le wahhabisme. Voir H. Algar, 
Wabbabism : A Critical Essay, New York, 2002, p. 26-27, 33-34. 
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institutionnelle et pérenne amorçant l'évolution du shaykhisme vers un ordre 
non-soufi. Si cette pratique est centrale dans le soufisme, et connue sous le 
nom de la commémoration de “urs — l'« union mystique » du maitre soufi 
avec Dieu -, nous devons cependant rappeler que les shaykhis kirmānī s'oppo- 
sèrent au soufisme’#. D'ailleurs, contrairement au soufisme chiite, seule l’adhé- 
sion à la doctrine shaykhie marque l'appartenance à l'École. Il n'existe donc 
aucune cérémonie particuliére consacrant le fait de devenir membre. Dans le 
soufisme chiite, au contraire, il faut effectuer un « pacte initiatique » (bayat) 
avec le maître, soit au moins deux rituels: les « grandes ablutions » (gusl) 
et la « repentance » (awba). Les shaykhis kirmānī se présentent comme 
une maktab (école) ou une frrqa (faction) du chiisme duodécimain. Ils ne se 
désignent pas en tant que tarīga, comme le font les ordres soufis, meme s'ils 
utilisent parfois ce terme dans son sens originel pour désigner une régle ou 
une voie mystique"^. Il est difficile de qualifier les shaykhis kirmānī par un 
seul vocable et nous les avons nous-méme désignés dans cet ouvrage d' « École 
théologico-mystique » ou d’« Ordre ». M.A. Amir-Moezzi, quant à lui, les 
a introduits en tant que « confrérie mystique duodécimaine », tout en les 
distinguant clairement des ordres soufis". D. MacEoin, pour sa part, a qualifié 


le shaykhisme de madhab”. 


18. Comme autre type de confrérie musulmane non-soufie et méme anti-soufie, on 
peut également mentionner les «Gens du Blâme» LAN al-maläma). Voir à ce sujet 
E de Jong, « Malāmatiyya. I. Pays du centre du monde islamique », EP, vol. VI, p. 217- 
218 ; Idem, « Malàmatiyya. IL Iran et pays orientaux », Elz, vol. VI, p. 218-219. Voir également 
Sulami, La lucidité implacable. Epitre des Hommes du Blame, (Trad. de l'arabe, présenté et 
annoté par R. Deladriére), Paris, 1991. 

19. Voir les pages que consacrèrent le maitre ni‘matullahi Sultan ‘Ali Sah Gunabadi sur cette 
pratique du « pacte initiatique » (bayat), des « grandes ablutions » (gusi) et de la « repen- 
tance » (tawba) (Wilayatnama, Téhéran, 13808./2001-2002, p. 38-42). 

20. On peut citer ici l'ouvrage de Muhammad Han Kirmani, Kitab-i mubarak-i misbab al- 
sālikīn. Le second chapitre, intitulé dar tarīgat, est une présentation de plus d'une cinquantaine 
de notions sur lesquelles le croyant est invité à réfléchir afin de pouvoir progresser vers Dieu et 
l'Imàm du Temps (Ibid, p. 76-234). 

21. M.A. Amir-Moezzi, « Visions d'Imams », p. 104; Idem, « Remarques sur les critères », 
p. 39. Ailleurs, M.A. Amir-Moezzi présente les shaykhis kirmānī en tant qu « ordre » (« Une 
absence remplie de présences», p. 1) ou bien comme une «école théologico-mys- 
tique » (« Remarques sur les critères », p. 33). 

22. D. MacEoin, « From Shaykhism to Babism », p. 116. 
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Wagf n^s? : L'esprit de corps 


Au mois de gumada al-awwal 1300/mars 1883, Bibi Fatima Sultan Hanum, 
Pune des filles de Muhammad Karim Han Kirmani, décide de constituer une 
petite parcelle de terrain en waqf. Il s'agit du 4/96* du champ d’Istikän qu'elle 
possède’. Les modalités et l'usage de ce wagf montrent une accentuation des 
évolutions soulignées dans le wagf n°4. Mais il comporte une nouveauté. Le 
wagf est accordé au douzième imam. En raison de l'Occultation, les mutawalli 
ne sont désignés que temporairement et devront abandonner leurs préroga- 
tives lorsque l’Imäm caché effectuera sa parousie. 


Traduction des extraits du document: 
Après grâce [à Dieu] (...). 


(...) puisque Dieu a accordé sa grâce à sa servante, Fatima Hanum (...). Pure 
fille de celui qui rend fier les oulémas, refuge des sages (...). Elle est la fille de 
celui qui manifeste les ordres du Prophète, socle des piliers de l'islam et des 
musulmans, étendard de la guidance, briseur des idoles du péché, clef du trésor 
des secrets des imams, lampe qui éclaire le propos des amis de Dieu (awliya’) et 
des pieux connus de toutes les créatures, Muhammad Karim Han Kirmānī. Ce 
wagf éternel, et juste religieusement, a été établi. Il contient 4/96* des habba du 
champ d’Istikän, situé à Tikāb-i Hubis (...). Ce wagfest dédié à son excellence, 
protégé par Dieu dans les deux mondes (...), le Maître du Temps [le douzième 
imam] (...). Cela à une condition: pendant la période de son Occultation, le 
mutawalli [Muhammad Han Kirmàni] divisera chaque année les bénéfices en 
10 parts. Il en prendra 2/10° pour lui et les 8/10* restants seront consacrés à 
l'embellissement de la tombe de son père [Muhammad Karim Han Kirmani] 
située à Karbala. [Longue description de son emplacement précis]. (...) Au 
cours de l’ Occultation, la gestion du wagf sera accordée au [...] refuge des oulé- 
mas (kahfal-‘ulama), cause de l'existence des grands sages (hukama), détenteur 
des hauts rangs de la science rationnelle et scripturaire, détenteur des dérivés 
(fura) et des principes (wsū/) [de la religion], divulgateur des secrets, propaga- 
teur des versets et des traditions, révélateur des complexités de la loi, étendard 
de la guidance pour tous les assoiffés de guidance, appui (masnad) unique”. 


23. Daftar-i asnād va šināsā'ī mawqüfat, Dossier Kerman n°427. Voir O. Rida’i (éd.), Fibrist-i 
asnäd-i mawgūfāt-i Iran. Fasc 11: Ustan-i Kirman, p. 227. 

24. Cette terre se situe à Tikab-i Hubis, dans la région de Sahdad. 

25. Muhammad Han Kirmānī est donc décrit comme un savant religieux ayant la capacité de 
sauver les autres oulémas. Ce type d’expression étaient couramment utilisé à l'époque qajare, y 
compris pour qualifier les marga‘i taglīd. 
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La gestion sera attribuée à celui qui englobe les degrés principaux et dérivés de 
la religion, découvre les vérités et les secrets de la religion divine et éclaire les 
versets et les traditions du Prophète et des imams. La gestion sera concédée à 
l'appui de la religion. La gestion sera accordée à celui qui présente les complexi- 
tés de la religion divine, (...) Muhammad Han Kirmānī (...)** Il faudra que le 
mutawalli de ce wagf soit le méme que celui du jardin Mürd-i Qadim (...)*7. 
Une clause supplémentaire est ajoutée: Tout usage de ce w4qf, méme pour la 
location, est interdit (haräm) aux oulémas non-shaykhis**. 

Gumiada al-awwal 1300 [mars 1883]. (...). 

[Sceau :] Muhammad b. Karim. 


En désignant Muhammad Hàn Kirmàni comme mutawalli, Bibi Fatima 
Sultan Hanum a précisé qu'il devrait gérer ce wagf dans les mêmes condi- 
tions que le jardin Mürd-i Qadim. Son nouveau salaire a donc été fixé à 2/10* 
des bénéfices. Les 8/10° restants devaient servir exclusivement à l'embellisse- 
ment de la tombe de Muhammad Karim Han Kirmānī à Karbala. Ce wagf 
accentuait la sacralité de ce lieu aux yeux des shaykhis kirmani. Et, malgré son 
importance économique moindre, il marque la rupture, toujours plus pronon- 
cée, entre shaykhis kirmani et non-shaykhis kirmānī. En effet, Muhammad 
Hàn Kirmānī a déclaré la location de la terre interdite (haram) à tout « sa- 
vant » non-shaykhi. L'utilisation de ce terme juridique est importante, car 
elle montre que les oulémas non-shaykhis sont, dans l'ensemble, considérés 
comme persona non grata. Les shaykhis kirmani estiment que certains reli- 
gieux sont conscients de ne pas étre en accord avec la science divine tout en 
revendiquant le droit de guider les hommes. Dans l'exposé du rukn-i rābi, 
ils sont méme associés à Iblis ou Saytán??. Et ‘Abd al-Ridā Han Ibrāhīmī pré- 
senta insidieusement les maîtres shaykhis kirmani comme des défenseurs de 
la religion face à Iblis : « Soyez sûr qu'il y aura toujours un savant sur terre qui 
d'Iblīs protégera la religion »*. 

Cette clause finale du wagfnāma peut surprendre, elle établit en effet une 
constitution toujours plus élaborée de l’École et de son esprit de corps, même 
si cela s'accompagne d'une rupture nette avec le monde environnant, d'autant 


26. Le document contient d'autres d'eulogies que nous n'avons pas jugé nécessaire de traduire 


27. Voir le wagf n°4. 

28. Même si cela n'est pas précisé, il s'agit ici des oulémas n'étant pas shaykhis kirmānī. Les 
shaykhis ne désignent jamais explicitement leur branche. Ils utilisent uniquement ces catégo- 
risations à l’oral pour se distinguer des autres courants. 

29. Voir notamment ‘Abd al-Rida Han Ibrahimi, Siyasat-i mudun, p. 28-29, 123-124. 

30. ‘Abd al-Rida Han Ibrāhīmī, Dasti-yi dūstān, p. 105. 
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plus que les prérogatives du wagf sont censées être appliquées jusqu'au retour 
de l'Imàm caché. L'époque où, à Karbala, Sayyid Kazim Raštī tentait encore 
de rapprocher les disciples shaykhis et non-shaykhis semblait révolue?'. Les 
attaques à l'encontre des shaykhis perdurent et il devint prioritaire d'organiser 
la rupture, inévitable et presque entérinée, notamment avec les oulémas non- 
shaykhis de Kerman et sa région. 

Plusieurs causes expliquent cette évolution. D'une part, cinq ans avant la 
constitution de ce waqf, en 1295/1878, Kerman avait été le théâtre de violences 
visant les shaykhis, ce qui avait certainement laissé des traces”. Il est possible 
que ces aggressions fussent liées aux tensions entre shaykhis, à la suite de la suc- 
cession de Muhammad Karim Hàn Kirmäni en 1288/1871. Si les dissensions 
entre shaykhis et non-shaykhis demeurérent régulières, elles n'explosérent de 
nouveau qu'au cours du mouvement constitutionnel au point que, pour assu- 
rer sa sécurité, Muhammad Han Kirmānī där quitter Kerman pour Langar, 
où il est décédé au mois de muharram 132 4/ mars 1906%, 

Les rivalités et les compétitions entre grandes familles de marchands et 
propriétaires terriens dans la seconde moitié du x1x* siécle ont probable- 
ment accentué les antagonismes entre shaykhis et non-shaykhis à Kerman, les 
shaykhis étant particuliérement actifs dans certains secteurs d'activités. Ainsi 
des bijoutiers installés dans le bazar Qaysäriyya, jouxtant l'école Ibráhimiyya 
et partie constitutive du :wa4f n°2, avaient adhéré au shaykhisme. Les com- 
merçants du textile, et notamment les négociants en tapis, étaient eux, au 
contraire, le plus souvent proche des milieux Čālāsarī opposés aux shaykhis. 
Ces concurrences se manifestèrent de la façon la plus éclatante au sein de la 
famille d’Hagéi Aqa ‘Ali Rafsangani. Grand propriétaire terrien de la région 
de Rafsandjan et membre de l’École shaykhie, il finança la fondation de la 
mosquée shaykhie Cihil-Sutün à Kerman et privilégia dans son testament 
(wasiyyatnāma) un fils shaykhi issu d'une épouse shaykhie, au détriment d'un 
fils ainé qui, lui, n'était pas shaykhi et issu d'une épouse non-shaykhie. Le 
conflit s'envenima de sorte que les familles des deux fils s'adressérent à des 
juridictions religieuses (sar‘) pour arbitrer leurs différends. Ces rivalités abou- 
tirent à l'affaiblissement économique et social de ces deux familles?*. 


31. Sayyid Kazim Raštī, Dalil al-mutabayyirin, notamment à la p. 14. 

32. Š. Nagmi, Gābšumār-i tārīb-i Kirmān, vol. 1, Kerman, 13818./2002-2003, p. 472. 

33. Nous reviendrons dans notre troisième partie sur les violences à l'encontre des shaykhis, 
à Kerman, à l'aube du mouvement constitutionnel. 

34. Voir J. Gustafson, « Household Networks and Rural Integration in Qajar Kirman », 
IJMES, vol. 46/1, p. 51-72; Idem, Kirman and the Qajar Empire, p. 81-83. 
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Cette évolution, quia conduit a la rupture entre shaykhi et non-shaykhis, 
s'explique d'autre part par le fait que, sous Muhammad Han Kirmānī, la doc- 
trine du rukn-i rabi‘s’est précisée et a continué à être enseignée aux shaykhis 
kirmānī, lesquels rêvaient de créer une communauté « idéale » de chiites éloi- 
gnée de toute forme d'égarement doctrinal et d'ignorance. Accentuée par 
l'ostracisme à leur égard, une certaine distance vis-à-vis du monde extérieur 
devint alors indispensable à la jeune École. De plus, la foi dans le rukn-i rabi‘, 
qui implique des obligations de solidarité entre frères de religion (/bwan-i 
din), participe à cette construction sociale et communautaire. C'est d'ail- 
leurs par ce thème que Muhammad Karim Han Kirmani concluait le qua- 
triéme et dernier volume de son Irsad al-awāmm”. Le fait d'achever cet 
ouvrage fondamental sur cette notion, aprés avoir analysé les trois autres 
principes de la religion, est une maniére d'expliciter la religion par la solida- 
rité sans faille devant exister entre les croyants. Implicitement, cette solidarité 
entre « frères » shaykhis peut impliquer une limitation des relations sociales 
avec les chiites non-shaykhis. C'est aussi en ce sens qu'il faut comprendre 
ce désaveu de Muhammad Karim Han Kirmānī: « Si quelqu'un possède 
une amitié pour nos ennemis, alors ce dernier n'est pas de nous et nous ne 
sommes pas de ce dernier »**. Muhammad Han Kirmānī a lui aussi développé 
ce concept, déclarant au lecteur que la majorité des religieux se sont attachés 
à détruire cet appel à l'unité et à la fraternité entre les fidèles’7. Après avoir 
présenté la foi dans le rukz-i rābi comme la conséquence naturelle du devoir 
de maudire les ennemis des imams (žabarrā'), il recommande que l'on évite 
strictement ceux qui n'appartiennent pas à la religion de Muhammad : « Evite 
toute personne qui n'appartient pas à la religion de Muhammad comme on 
évite le fauve »**. 

Nous savons que le chiisme exige du croyant de posséder la tabarra’ à 
l'égard des ennemis des imams, au nom de l'obligation de zawal/2**. Dans son 


35. Muhammad Karim Han Kirmānī, Iršād al-awamm, vol. IV, p. 427-508. 

36. Muhammad Karim Hàn Kirmānī, Risäla dar ģavāb-i su ālāt-i Nizam al-‘Ulama’, p. 8-9. 
37. Muhammad Han Kirmānī, « Risāla dar ģavāb-i su’älat-i Aqa-yi Sayyid Husayn Müsawi 
Karbalā'ī », p. 98-99. 

38. Ibid. 

39. Sur le concept de tabarra’ et tawalla’ comme « haine sacrée » et « amour sacré », voir 
M.A. Amir-Moezzi, Le guide divin, p. 308-310 ; Idem, « Une absence remplie de présences », 
p. 9; E. Kohlberg, « Bara’a in Shīī Doctrine », JSAI, vol. 7, 1986, p. 139-175. Voir également 
J. Calmard quia travaillé sur l'usage de ces concepts à la période safavide, « Les rituels shi’ ites et le 
pouvoir. L'imposition du shi’ isme safavide : eulogie et malédictions canoniques », dans Études 
Safavides, J. Calmard (éd.), Paris/ Téhéran, 1993, surtout aux p. 117-121; Idem, « Tabarru’ », EP, 
vol. X, p. 21-23. 
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Kitab-i mubārak-i misbah al-salikin, après un long exposé sur les croyances et 
les pratiques à adopter afin de se rapprocher de Dieu et de |’ Imam du Temps, 
Muhammad Han Kirmani demande, à qui s’efforce de suivre cette voie, de 
fuir ceux qui se consacrent à ce monde comme on fuit une panthére*®. Si 
une rupture aussi radicale n’est pas possible, il conseille de ne pas participer a 
leurs assemblées religieuses (zzaglis). Là aussi, cette recommandation semble 
indiquer qu'il faut s'abstenir de fréquenter les non-shaykhis. Celle-ci ponc- 
tue un long raisonnement où l'ensemble des règles de droit acquièrent un 
sens plus ésotérique grace au rukn-i rābi.. Le jeûne (rawza), par exemple, est 
présenté comme un rituel permettant d’aimer les « amis », terme technique 
qui désigne les proches de l'Imàm caché et, souvent, les shaykhis: « Le sens 
vrai du jeûne consiste à aimer les amis et à s'abstenir d’être hostile envers ces 
derniers » ^. L'aumóne légale (zakāt) est introduite avant tout comme une 
obligation religieuse renforçant les liens entre les « frères ». Muhammad Han 
Kirmani revient également sur cette question dans son Risäla dar nasibat-yi 
ihwan-i Rafsanģān**. Concernant le mariage, le paiement de la zakāt ou du 
bums, nous observons que Muhammad Karim Han Kirmānī avait déjà adopté 
une attitude de défiance vis-à-vis des chiites non-shaykhis*. 


Lir 


Comme les shaykhis kirmani, la branche shaykhie tabrizi a eu très tôt 
recours au wagf afin d'organiser et financer ses activités religieuses. À Tabriz, 
dès 1241/1824-1825, des élèves de Šayh Ahmad al-Ahsa’i ont bâti une mosquée 
nommée Huggat al-islam — alors que l'École shaykhie n'en était encore qu'à 
ses débuts — dont la construction et les frais de fonctionnement ont été finan- 
cés par le wagf**. Elle fut en fonction pendant les périodes qajare et pahlavi. 
Deux autres mosquées ont rapidement été construites dans la ville gráce au 
wagf. La première, Sahib al-amr, en 1266/1850, se situe au nord du centre ville, 
prés du quartier populaire de Surhāb*; elle deviendra la mosquée la plus 
fréquentée par les shaykhis tabrizi à la fin du xix* siècle et au début du xx* 
siécle. La seconde, Kazimiyya, en 1271/1855, fut érigée en l'honneur de Sayyid 


40. Muhammad Han, Kitab-i mubärak-i misbab al-sälikin, p. 169. 

41. Ibid, p. 31. 

42. Muhammad Han Kirmani, « Risala dar nasihat-i ihwän-i Rafsangan », dans Magma‘ 
al-rasà’il-i farsi dar sulūk (5), p. 28-57, à la p. 56. 

43. Muhammad Karim Hàn Kirmānī, Si fas, p. 63-67, 75-78, 99-103. 

44. Ch. Werner, An Iranian Town in Transition, p. 81-82. 

45. lbid, p. 75. La mosquée Sahib al-amr abrite aujourd’hui un musée consacré au Coran. 
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Kazim Raštī, par un autre savant shaykhi tabrīzī, Haggi Mulla ‘Ali Marandi**. 
Ces différents waqf, nécessaires aux shaykhis tabrizi afin qu ils disposent d'un 
lieu de culte et d’enseignement stir et protégé, ont été introduits et discutés 


par Ch. Werner. 


Conclusion 


Il semble que la diffusion du shaykhisme dans différentes localités ira- 
niennes s’est estompée dès les années 1860. Dès lors, les affiliations devinrent 
le plus souvent individuelles émanant de croyants ayant eu l'opportunité de 
découvrir l'exposé théosophique et doctrinal shaykhi, et attirés par la réputa- 
tion de religieux intégres de leurs maîtres. La séparation sans ambiguïté entre 
politique et religion dans le shaykhisme a certainement joué un róle impor- 
tant dans ces ralliements, bien que peu nombreux et risqués. Parallélement, 
le shaykhisme s'est fortement consolidée à Kerman et à Tabriz, et reste pro- 
fondément associé à l’histoire sociale de ces villes. 

Les wagfnāma, peu exploités jusqu'à présent, sont riches en informations 
précises sur la manière dont les shaykhis kirmàni se sont établis en Iran à 
la mort de Sayyid Kazim Raštī, suite à leur départ forgé de Karbala, en fai- 
sant de Kerman leur nouveau centre. Ils illustrent également l'évolution du 
shaykhisme kirmani vers une communauté théologico-mystique unie et soli- 
daire, comme une conséquence sociologique directe de la doctrine du rukn-i 
rābi'et des persécutions dont elle était victime. Le renforcement communau- 
taire est en outre perceptible lorsqu'on prend connaissance de la doctrine du 
rukn-i rábi' telle que l'expose Muhammad Han Kirmānī. Les wagfnäma le 
rendent tangible par la richesse et la précision des détails qu'ils contiennent, 
et complètent, après la lecture de nombreux traités shaykhis kirmani, la vision 
que nous en avons. 

Les wagfnāma shaykhis kirmānī étudiés ici révèlent de plus la bonne inté- 
gration du shaykhisme kirmānī au sein de la famille qajare régnante. C'est 
sous l'impulsion d’un han et gouverneur qajar, Zahir al-Dawla, que de nom- 
breux biens personnels ont été transformés en waqf, source de financement des 
activités de l’École shaykhie — soit l’enseignement, les cérémonies religieuses 
et la publication d'ouvrages. Notons que des gouverneurs qajars adhérant à 
différents crédos théologiques procédèrent de même en finançant amplement 
les madrasas et autres institutions religieuses. 


46. Ibid, p. 226. 
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Le recours au wagf apparaissait comme indispensable à l’organisation 
des communautés musulmanes minoritaires. Comme nous le verrons dans la 
troisième partie, l'histoire dramatique de la branche bāgirī illustre elle aussi 
l'importance du wa4f dans l'organisation d'une jeune communauté religieuse 
en terre d'islam. En refusant de reconnaitre la direction du shaykhisme par 
Muhammad Han Kirmānī, les shaykhis bāgirī ont perdu le bénéfice du pre- 
mier waqf établi par Muhammad Karim Hàn Kirmānī (waqf n°2). Ils ne pou- 
vaient naturellement plus étudier la théologie à l'école Ibrahimiyya, désormais 
dirigée par Muhammad Han Kirmani. Et cette jeune communauté, par avance 
vulnérable aux attaques dont elle était l'objet, en fut certainement fragilisée. 

Au début des années 1980, les wagf constitués par les shaykhis kirmani ont 
été déclarés invalides (dati). La pluparts ont été annulés, d'autres confisqués 
ou modifiés. Ce sont les responsables religieux (hakim-i sar) qui ont entériné 
ces décisions dans chaque province. Pour les shaykhis kirmani, cela s'est ac- 
compagnée de l'interdiction d'ouvrir un lieu d'enseignement public, comme 
l'école Ibrahimiyya. Leur maison d'édition, Sa'ādat, a de plus été fermée. 


Troisième partie 


Les rapports sociaux entre communautés shaykhies 


et non-shaykhies 


Introduction 


À l'instar de nombreuses autres communautés minoritaires, les shaykhis 
ont connu au cours de la période qajare, différentes formes de violence et de 
ségrégation sociale, phénomène qui diminuera après la fin du mouvement 
constitutionnel. Ces actions étaient essentiellement initiées et dirigées par des 
membres du clergé chiite qui prenaient des décrets leur imposant des règles 
humiliantes, décrets le plus souvent justifiés au nom de l’impureté rituelle 
(nagasat), due à la mécréance dont on les accusait'. En revanche, la jurispru- 
dence sunnite eut moins recours à ce concept’. En Inde, par exemple, tandis que 
les religieux et les souverains chiites d’Awadh désignaient les hindous comme 
des êtres impurs (7485), de nombreux sunnites les regardaient au contraire 
comme des « gens du livre » (ahl al-kitab)>. Le nagšbandī Mirza Mazhar Gan-i 
Gänän (m. 1195/1781) considérait même que les Védas hindoues étaient des 
textes révélés^. Pour les juristes chiites, l'impureté rituelle des mécréants était 
la conséquence de la première partie du verset IX: 28: « Vous qui croyez ! Les 
polythéistes ne sont qu’impureté: ils ne s'approcheront donc plus de la mos- 
quée sacrée aprés que cette année se sera écoulée »5. Cette lecture du Coran 
et des traditions en milieu chiite et iranien connut un important développe- 
ment avec l'avénement des Safavides au xvr' siècle et l'imposition du chiisme 
comme religion d’État. Certains gnostiques et mystiques, tels Muhammad 
Taqi Maģlisī (m. 1071/1660) et Mulla Muhsin Fayd Kagani, jouèrent aussi un 
róle éminent dans l'évolution de ces régulations juridiques discriminantes, 
notamment en ce qui concerne le statut des Arméniens de Jolfa*. 


t H. Algar, « Cleansing in Islamic Persia», Elr, vol. V, p. 700-702; I. Goldziher, 
Introduction to Islamic Theology and Law, Princeton, 1981, p. 213-216; D. Tsadik, Between 
Foreigners and Shi’is. Nineteenth Century Iran and its Jewish Minority, Standford, 2007, p. 17- 
19. Sur les positions originales des maîtres ni‘matullahi sultan ‘ali šāhi qui ont réfuté ce principe, 
voir Sh. Pazouki, « Figh et soufisme », p. 126-127. 

2. Surleconceptd’impureté (zagasat) dans! islam sunnite, voir Z. Maghen, « Close Encounters: 
Some Preliminary Observations on the Transmission of Impurity in Early Sunni Jurisprudence », 
Islamic Law and Society, vol. 6, 1999, p. 348-392; AJ. Wensinck, « Nadjis », EP, vol. VIL p. 870. 
3. J. Cole, Roots of North Indian Shï'ism, p. 227, 243. 

4. D.Hermann et E. Speziale, « Introduction », dans Muslim Cultures in the Indo-Iranian 
World, p. 17. 

5$. Coran, IX: 28. 

6. M. Sifatgol, Sabtar-i nibad-i dini va andisa-yi dini dar Īrān-i asr-i safavi, Téhéran, 
13818./2002-2003, p. 556-558; R. Matthee, Persia in Crisis: The Decline of the Safavids and the 
Fall of Isfahan, Londres, 2012, p. 183. 
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Ces accusations pouvaient entraîner de graves conséquences. Et ce, 
d'autant que la pratique de l’igtihad avait permis à des juristes d'interpréter 
très librement ce concept d’impureté rituelle et d’imposer, aux communau- 
tés religieuses non-musulmanes ou non-chiites, voire aux minorités chiites 
non-usūūdī, des règles sociales très contraignantes. Ainsi, pendant la période 
qajare, l’accès aux hammams leur était interdit, de même que, pour certains 
musulmans taxés d’hétérodoxie, le droit d’être enterrés dans un cimetière 
musulman. Les shaykhis kirmàni et tabrizi furent donc souvent contraints 
d'ouvrir leurs propres hammams. À l'époque qajare, le hammam tenait en 
effet une place centrale dans l'espace urbain comme dans la vie sociale". Cette 
prééminence conférée à l impureté rituelle dans la culture iranienne chiite 
et à son corollaire, la haine physique à l'égard de certaines communautés, a 
été violemment dénoncée par le réformateur et ultra-nationaliste Mirza Aqa 
Han Kirmānī (m. 1314/1896) dans une diatribe particulièrement vive contre 
les juristes chiites: 


Ô juristes (fugahā') peu judicieux, la question de la pureté et de l'impureté ne 
mérite pas tant de débats et de conflits (...). [Vous avez débattu de cette ques- 
tion à un point] que seuls vos bains sales et sentant mauvais sont considérés 
comme purs en ce monde. Tout spécialement les juristes chiites qui estiment 
que toute personne sur terre est impure (...), excepté ceux qui reconnaissent 
ces croyances inutiles et dénuées de sens [ici les chiites]. Toute autre personne 
est un kāffr (mécréant) et il est zagis (impur); il est halal (autorisé) de confis- 
quer sa propriété, son sang est hadar (autorisé à être versé) et sa place est 
en enfer. O juristes chiites ! N’étes-vous pas informés de mes [le Prophète 
Muhammad] relations amicales avec les juifs de La Mecque et de Médine ? 
N'avez-vous pas entendu parler de mon attitude à l'égard des chrétiens? 
J'avais l'habitude de rendre visite à leurs malades, d'accepter leurs invitations 
et partager leurs repas et d'utiliser leur vaisselle, et cela quel que soit ce qui y 
avait été cuisiné ; cela au point que, selon vos croyances, ma mort a été causée 
par du poison versé par ces juifs. Mais quels livres vous ont-ils ordonné de 
penser que les juifs et les chrétiens sont impurs au point que vous considé- 
rez tous les peuples du monde comme étant impurs et que vous abhorrez 
d'avoir des relations avec ces derniers? (...) Cette question de la « pureté et 
de l'impureté », et vos inventions concernant ma religion, a abouti au fait 
que vous étes détestés par l'ensemble des peuples. Vous avez fermé les portes 
de l'échange et celles du commerce à mon peuple et vous les avez privés de 


7. Sur la place centrale du hammam dans la culture iranienne, voir les actes du colloque 
Maģmūa-yi magála-ba-yi hamayis-i bammám dar farhang-i Irani, Téhéran, 13848./2005-2006. 
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tout progrès civilisationnel comme industriel, de dignité comme de tranquil- 
lité ; vous en avez fait des invalides malades’. 


Eu égard à ce statut qui établissait l’impureté rituelle, des juristes ont 
tenté d'isoler économiquement les membres de la communauté shaykhie en 
interdisant toute transaction commerciale (muamala) avec eux, considérant 
que l'argent manipulé par des étres impurs l'était tout autant. Ce fut le cas 
à Hamadan au cours des années qui précédèrent les violences de 1315/1898?. 
De tels décrets étaient de méme réguliérement dirigés contre les membres 
des minorités non-musulmanes, avec néanmoins, de maniére sporadique, 
l'autorisation accordée à des commergants musulmans de leur vendre des 
produits, mais non d'en acheter". Si ces décrets avaient potentiellement la 
capacité de paupériser un groupe désigné, comme ce fut le cas pour certaines 
communautés juives du Fars entre autres, il est difficile d'évaluer à quel point 
ces mesures ont perturbé la vie des minorités intra-chiites et notamment des 
shaykhis. Comme nous le verrons, les auteurs shaykhis bāgirī évaluèrent les 
conséquences de ces décrets de façon très différente. Il est possible que l’inter- 
diction de commercer avec les minorités intra-chiites ait résulté des humi- 
liantes diatribes sur leur impureté rituelle supposée, ainsi que de leur mise au 
ban de la société à travers les différentes mesures d’interdiction d’accès aux 
hammams et aux cimetières. 

Selon les périodes et selon les lieux, ces odieuses mesures pouvaient être, 
ou non, accompagnées de violences physiques plus ou moins graves. Celles-ci 
étaient souvent précédées de campagnes diffamatoires lancées par des reli- 
gieux généralement de bas rang qui décrétaient les shaykhis mécréants et 
impurs. Le jihad pouvait être proclamé, et les biens et le sang des shaykhis 
déclarés licites (halal). Cela signifiait que la population était appelée à les 
piller et à les tuer. Cette pression, régulièrement entretenue par des décrets 
et des prêches enflammés, bien que parfois exclusivemetn verbale, limitait 
les nouveaux ralliements à l École shaykhie. Le fait d’adhérer au shaykhisme 
n'était donc pas sans risque. Aussi les sympathisants hésitaient-ils à s'engager. 


8. Passage issu du Sa Maktūb de Mirza Āgā Han Kirmānī cité et traduit par S. Soroudi 
dans « Mirza Aga Khan Kermani and the Jewish Question », dans Muslim-Jewish Encounters : 
Intellectual Traditions and Modern Politics, Ronald L. Nettler et Suha Taji-Farouki (éd.), 
Amsterdam, 1998, p. 158-159. 

9. Muhammad Karim Kirmānī, Tarib-i ‘brat, p. 64. 

10. Nous pourrions mentionner la fatwa du religieux pro-constitutionnaliste Sayyid ‘Abd 
al-Husayn Lari qui prohiba toute transaction commerciale avec les populations juives de Lar 
(voir Asnäd va mukatibat, p. 194). 
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Toutefois, hormis les explosions de violences, dont nous étudierons deux 
exemples parmi les plus importants — celles qui visa les shaykhis à Hamadan 
en 1315/1898, puis à Kerman en 1323/1905 -, il nous est difficile d'apporter plus 
d'informations sur le modus vivendi trouvé entre shaykhis et non-shaykhis. 
Celui-ci pouvait varier sensiblement d'une localité à une autre, d'une période 
à une autre, l'attitude des élites religieuses wsa#/7 conditionnant en grande par- 
tie la nature de cette relation. 

Si nous validons méme partiellement l'idée émise par certains chercheurs 
selon laquelle les sociétés construisent deux types d'altérité — l'un « exté- 
rieur », renvoyant à un groupe considéré comme ethniquement ou nationa- 
lement distinct, et un autre « intérieur », désignant une partie de la popula- 
tion qui se différencie en fonction de sa religion, de son genre ou de sa classe 
sociale" -, il est alors possible d' interpréter les multiples formes de ségrégation 
sociale issues de l'impureté rituelle, en Iran à la période qajare, comme étant de 
formidables moyens, pour la majorité, de renforcer son identité collective et 
de la ritualiser face à l'autre, « intérieur », qu'il soit non-musulman ou méme 
chiite, mais qui ne s'identifie pas à la doctrine dominante, comme ce fut le cas 
du shaykhisme. Tout en restant prudent quant à la portée de ces théories, il 
semble évident que ces processus d'exclusion favorisèrent iz fine, chez la majo- 
rité des chiites iraniens, qui ne se percevaient d'ailleurs pas toujours comme 
usūlī, le sentiment d'incarner la nation et d’être garant de son unité, notam- 
ment dans une période d'affaiblissement politique face à l'Occident. Au cours 
de cette époque, les minorités intra-chiites pouvaient alors apparaitre comme 
l'expression d'une division de la nation, voire comme des groupes récemment 


fondés dans le but de l'affaiblir. 


1. Voir]. Butler, Giving an Account of Oneself; New York, 2005 ; K. Hetherington, Expressions 
of Identity : Space, Performance, Politics, Londres, 1998 ; A. Melucci, The Playing Self, Cambridge, 


1996. 


Premier chapitre 
Dialectique et sociologie du conflit entre 


shaykhis et non-shaykhis 


Les factions citadines et religieuses dans l'Iran qajar 


Les villes iraniennes furent longtemps organisées en groupes religieux, 
répartis en territoires et en quartiers (mahalla), et entrant parfois en conflit. 
Avant la période safavide, les quartiers hanafites et chaftites de Nishapour et 
d'Ispahan s'affrontaient régulièrement, entraînant des conséquences désas- 
treuses sur le plan économique’. Ces rivalités ont évolué à la suite de l’ imposi- 
tion du chiisme comme religion d’État sous les Safavides. À la période qajare, 
certaines villes restaient marquées par ce phénoméne de division spatiale 
entre factions et quartiers ni mati et haydari, ce qui était notamment le cas à 
Ispahan, Chiraz, Yazd ou Dezfoul”. Ces groupes étaient également connus 
sous le nom de ni mati-kana et haydari-kana. Les ni mati déclaraient être les 
disciples du maître soufi Sah Ni‘mat Allah Wali (m. 854/1431) et les haydari 
se réclamaient de Sultän Mir Qutb al-Din Haydar Tüni (m. vers 829/1426). 
Ces affrontements gagnaient en intensité lors de commémorations religieuses 
importantes, comme muharram, ‘4yd al-Adha (célébration du sacrifice), ou 
aprés la priére du vendredi. Les mariages entre des membres des deux groupes 
étaient rares, les factions s'accusant mutuellement d'étre impures. Le conflit 
entre zi mati et haydari remonte à la période timouride (807-912/1405-1507). 


Lt Sur le conflit entre hanafites et chafiites à Nishapour et plus généralement dans les villes 
du Khorasan, voir RW. Bulliet, The Patricians of Nishapur (A Study in Medieval Islamic Social 
History), Cambridge, Massachussets, 1972, surtout aux p. 76-81. Voir aussi J. Paul, Herrscher, 
Gemeinwesen, Vermittler: Ostiran und Transoxanien in vormongolischer Zeit, Stuttgart, 1996, 
p. 211-234. 

2. Sur les origines del'opposition entre ni mati et ķaydarī en Iran et ses conséquences socio- 
politique, voir H. Mirjafari, « The Haydari-Ni'mati Conflicts in Iran » (translation J. Perry), 
IrSt, vol. 12, 1979, p. 135-162; J.R. Perry, « Toward a Theory of Iranian Urban Moieties : The 
Haydariyyah and Ni matiyyab Revisited », IrSt, vol. 32/1, 1999, p. 51-70; Idem, « Artificial 
Antagonisms in Pre-Modern Iran: The Haydari-Ne'mati Urban Factions », dans The Final 
Argument: The Imprint of Violence on Society in Medieval and Early Modern Europe, D.J. Kagay 
et LJ. Villahon (éd.), Londres, 1998, p. 107-118 ; Idem, « Haydari and Ne mati », EJ, vol. XII, 
2004, p. 70-73; Ch.E. Davies, « Qajar Rule in Fars », p. 133-134, 137. 
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H. Mirjafari privilégie l’hypothèse selon laquelle la divergence provenait 
intialement du sens accordé par chaque confrérie à la révélation mystiques. 
Cependant, J.R. Perry croit davantage en une forme d'antagonisme plus clas- 
sique entre sunnisme et chiisme, les ni mati incarnant la tradition sunnite et 
les ķaydarī la tradition chiite*. Les conflits entre ces deux groupes se multi- 
pliérent à la période safavide sous différents prétextes et ce malgré l'imposi- 
tion du chiisme comme religion d’État et la « chiitisation » des populations 
qui considéraient appartenir à ces deux communautés. 

Avec l'apparition de l’École shaykhie à l'époque qajare, d'autres villes 
telles Kerman, Tabriz ou Hamadan ont été structurées en quartiers shaykhis 
et bālāsarī ou mutašarra. S'ajoutant aux divisions ethniques et linguistiques, 
ces factions citadines basées sur l'appartenance religieuse ont souvent été cri- 
tiquées ; ainsi l'essayiste Ahmad Kasravi envisageait-il ces divergences comme 
un défi particulièrement difficile à relever par l'Iran: 


L'une des pires maladies qui affectent l'Iran est l'émergence de factions. 
Celles-ci causent le sectarisme religieux: je peux dénombrer l'existence de 
quatorze sectes. Chacune d'entre-elles avec ses propres objectifs et intéréts. 
L'émergence des factions causées par des différences tribales et linguis- 
tiques: il yaau moins huit groupes linguistiques et chacun d'entre eux riva- 
lise avec les autres. Il existe des clivages clairs mais aussi des plus subtils. Par 
exemple, il y a l'émergence de factions en raison du grand fossé séparant les 
classes éduquées et occidentalisées des masses traditionnelles, la ville de ses 
alentours, les jeunes des anciennes générationsf. 


Pour E. Abrahamian, la partition de la société iranienne en de multiples 
groupes aux intéréts différents favorisait le despotisme qajar, qui savait mani- 
puler ces divisions afin de maintenir son pouvoir’: 


H. Mirjafari, « The Haydari-Ni'mati Conflicts in Iran », p. 143. 

JR. Perry, « Toward a Theory », p. 52. 

JR. Perry, « Artificial Antagonisms », p. 116-118. 

. Cité par E. Abrahamian dans « Kasravi: The Integrative Nationalist of Iran », MES, 
vol. 9/3, 1973, p. 282. 

7. Voir E. Abrahamian, « Oriental Despotism. The Case of Qajar Iran », IJMES, vol. 5, 1974, 
p. 3-31; Cette opinion est partagée par H. Mirjafari, « The Haydari-Ni‘mati Conflicts in 
Iran » ; et W.M. Floor, « The Political Role of the Lutis in Iran », dans Modern Iran. The 
Dialectics of Continuity and Change, M.E. Bonine et N.R. Keddie (éd.), Albany, New York, 


p. 83-95. 
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Cette relation [entre le Säh et tout groupe social constitué, qu'il soit reli- 
gieux, linguistique, ethnique, tribal, économique ou autre] était essentielle- 
ment une relation de manipulation. 

Pour comprendre la nature de l'autorité qajare, et le secret de sa survie, nous 
devons examiner la relation entre le Šāh et les nombreuses communautés?. 

C était un despotisme dont la bureaucratie n'était pas fondée sur des bases 
scientifiques, mais sur l'art de manipuler une société’. 


Les quartiers qui s'opposaient réguliérement étaient composés de bandes 
de Jon qui entretenaient une haine réciproque. Localement, ces /47; étaient 
également désignés sous d'autres termes: les das. Le vocable lūtī revêt plu- 
sieurs sens qui ont évolué. À la période qajare, il caractérisait principalement 
deux groupes de population. D'une part, celle qui vit grâce à des activités 
marginales telles que jongleurs, clowns ou bouffons. D'autre part, des bandits 
urbains organisés en gangs, en fonction de leur appartenance à une ville, un 
quartier, une ethnie ou une faction religieuse. C'est le mode de vie similaire 
et marginal de ces deux groupes qui a conduit à cette confusion de sens. Les 
lūtī sont également associés à la culture chevaleresque du gavanmard". Ils 
fréquentaient les zzrbaza (maison de force), dans lesquelles on pratiquait 
l'entrainement traditionnel des lutteurs, et les &yhäna (maisons de thé)”. 
Ils portaient des vétements spécifiques et communiquaient parfois dans un 
langage propre, leur permettant de ne pas être compris de la population”. Ils 
n'avaient ni le méme poids social, ni la méme fonction d'une ville à l'autre. 
Dans certaines villes, ils servaient d'hommes de main aux notables ou aux 
oulémas, qui s’attachaient leurs services pour remplir diverses tāches'*. Ainsi, 


8. E. Abrahamian, « Oriental Despotism », p. 27. 

9. bid. 

10. dbid,p.31. 

iL Le terme gavanmard, qui signifie littéralement « jeune homme » est la forme persanisée 
du fata. Ce dernier terme recouvre des pratiques culturelles différentes, selon les périodes et les 
régions du monde musulman, mais reste généralement associé à la bravoure, au courage et au 
dévouement. On a notamment associé la culture gavanmardi aux milieux soufis et aux guildes 
d'artisans dans l'Iran médiéval, pré-moderne et moderne. Voir Ll. Ridgeon, Jawanmardi. A 
Sufi Code of Honour, Edimbourg, 2011. 

12. Sur le lien entre les zūrhāna et les Jon, voir Ll. Ridgeon, « The Zurkhana between 
Tradition and Change », Iran, vol. 45, 2007, p. 243-266. 

13. W.M. Floor, « The Political Role of the Lutis in Iran », p. 86-88. 

14. Pour plus d'informations sur leur rôle politique, voir V. Martin, The Oajar Pact. Bargaining, 
Protest and the State in 19th-Century Persia, Londres, 2005 ; W.M. Floor, « The Political Role of 
the Lutis in Iran » ; Sur leur organisation sociale et leur culture voir R. Arasteh, « The Character, 
Organization and Social Role of the Lutis (Javanmardan) in the Traditional Iranian Society of the 
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les Atabat qui étaient pratiquement autonomes vis-à-vis du gouvernement 
ottoman étaient structurées par l'activité des gangs. Les (ër? ont alors joué un 
grand róle dans les luttes entre courants religieux imámites, notamment dans 
la répression de l'akhbarisme, du soufisme chiite et du shaykhisme. Certains 
clercs n'hésitaient donc pas à faire appel à eux pour attaquer leurs opposants 
ou, au contraire, pour se défendre des agressions de leurs adversaires”. Le 
préche constituait alors le moyen le plus fréquemment utilisé pour insulter 
ses ennemis et encourager ses partisans à l'hostilité et à la violence. C'est par le 
harcèlement et la violence latente que les religieux al ont pu démanteler les 
réseaux abbari encore présents dans certaines villes d’ Iran au cours des règnes 
de Fath ‘Ali Sah et de Muhammad Sah”. Plus tard, les chefs des milices babies 
ont eux aussi fait appel aux Jor dans le Mazandaran entre šavvāl 1264/sep- 
tembre 1848 et ģumādā al-tàni 1265/mai 1849, et à Zanjan au mois de ģumāda 
al-tàni 1266/mai 1850". Ces conflits ont par ailleurs marqué durablement 
l'organisation de l'espace urbain". 

Paradoxalement, ce n'est pas entre les courants ou les groupes les plus dis- 
tincts que les conflits ont été les plus sanglants. Ainsi, malgré leurs différences 
minimes, haydari et ni mati se sont régulièrement affrontés. Cette hostilité 
plus ancienne a généré beaucoup plus de violences pendant la période qajare 
que celle qui opposa mutasarra‘ et shaykhis tabrizi. Muhammad Hasan Han 
I'timad al-Saltana (m. 1313/1896), un dignitaire qajar, décrit ainsi cette haine 
au cours du règne de Nasir al-Din Sah: 


Les deux ordres [haydarï, ni matī] sont mortellement ennemis et ne peuvent 
jamais se rencontrer sans se battre. Les quartiers de la ville d'Ispahan ont 
imité cette tradition. Ils se nomment eux-mêmes haydari ou ni mati et sont 
constamment en conflits les uns avec les autres. Cette hostilité dans les quar- 
tiers d'Ispahan s'est développée dans toutes les provinces d' Iran”. 


19th Century »,/ESHO, vol. 4, 1962, p. 47-52; W.M. Floor, « The Lütis, a Social Phenomenon 
in Qajar Persia, a Reappraisal », DWI, vol. 13, 1971, p. 103-120; H.-G. Migeod, « Die Lutis: ein 
Ferment des stadtischen Lebens in Persien », JESHO, vol. 2, 1959, p. 82-91. 

15. Voir surtout J. Cole et M. Momen, « Mafia, Mob and Shi‘ism in Iraq » ; J. Cole, « Shi‘i 
Clerics in Iraq and Iran ». 

16. Voir l'étude de M. Momen sur la ville de Qazvin, « Usuli, Akhbari, Shaykhi, Babi», 
P- 317-337. 

17. M. Bayat, Mysticism and Dissent, p. 121. 

18. Par exemple, l’une des mosquées de Tabriz, dans laquelle des coups de feu ont été échangés 
entre shaykhis tabrizi et mutasarra’, était connue par la population sous le nom turc de gänle 
maséid, c'est-à-dire la « mosquée ensanglantée » (voir N.A. Fathi, Zindiginama, p. 40). 

19. Cité par H. Mirjafari, « The Haydari-Ni' mati Conflicts in Iran », p. 141-142. 
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Robert Grant Watson (m. 1892), attaché de la délégation britannique à 
la cour persane durant les premières années du règne de Nasir al-Din Sah, a 
évoqué ces violences entre haydari et ni nati à Chiraz: 


La population de la ville [Chiraz] est estimée à 35 ooo ou 40 ooo Ames. Elle 
est composée de mahométans, de juifs, d'Arméniens et de guébres. La popu- 
lation de Chiraz a la réputation d’être turbulente et de próner l’insurrection. 
Une fois par semaine, le vendredi, les habitants des deux moitiés de la ville, 
appelés respectivement haydari et ni mati, se retrouvent sur un grand terrain 
à l'extérieur des murs de la ville et s'engagent dans des affrontements armés 
de pierres et de bátons. Cette confrontation est parfois suivie de combats au 
corps à l'aide d'épées et de poignards'*. 


Pour illustrer l'importance de ces conflits, nous pourrions aussi mention- 
ner que lors de l'entrée des forces russes en Azerbaidjan au cours du mois de 
muharram 1330/décembre 1911, les deux anguman (comités) proconstitution- 
nalistes d'Ardabil, respectivement dominés par les ķaydarī et les ni'mati, se 
sont affrontés”. Or, l'accélération des mutations sociales, à la fin de la période 
qajare et au début de l'ére pahlavi, a pratiquement fait disparaitre ces vio- 
lences récurrentes entre quartiers dans les grandes villes iraniennes. L'hostilité 
entre shaykhis et non-shaykhis à Kerman et ailleurs est pourtant demeurée 
vivace, mais elle ne s'est plus traduite par des explosions de violences comme 
auparavant. 


Au cours de la période qajare, les maîtres shaykhis kirmānī et bāgirī ont 
rédigé de nombreux traités, partiellement ou totalement consacrés à la ques- 
tion de la mécréance et de l'impureté en islam. Nous en étudierons plus 
spécifiquement la doctrine formulée par les shaykhis kirmani et baqiri, et 
plus largement leurs réactions au bannissement social et aux violences dont 
ils étaient l'objet. La plupart des traités shaykhis kirmani analysés ici sont 
l’œuvre de Muhammad Karim Hàn Kirmānī, dont on peut supposer que les 
conclusions font autorité tant pour les shaykhis kirmani que pour les shaykhis 
bāgirī. En ce qui concerne les traités bāgirī, l'ensemble des ouvrages étudiés 
ont été composés par Muhammad Bäqir Hamadani. 


20. lbid. 
21. J.R. Perry, « Toward a Theory », p. 53. 
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Les shaykhis kirmānī et bāgirī face aux excommunications et aux 
accusations d’impureté 


La spécificité des shaykhis kirmānī 

Bien qu ils fussent minoritaires, les shaykhis kirmani ont sytématiquement 
assumé la spécificité de leur doctrine face aux accusations d’hétérodoxie et de 
mécréance. En cas de violences physiques, les maîtres de | École ont cependant 
ordonné aux membres de cette communauté d'éviter de réagir aux agressions. 
Après l'excommunication prononcée à l'encontre de Sayh Ahmad al-Ahsa’i 
par Mulla Muhammad Taqi Baragani, une littérature anti-shaykhie a vu le 
jour. Le préche était un autre moyen utilisé pour s'opposer aux shaykhis. Après 
avoir été accusés de nier l’ascension physique du Prophète et la résurrection 
corporelle des croyants lors de parousie de |’ Imam du Temps, on critiqua lex- 
posé des shaykhis sur les rigal al-gayb et leur doctrine du quatrième pilier. On 
les soupçonnait aussi d’avoir développé une pensée et un discours messianique 
afin de se présenter comme les plus hautes autorités du rukn-i räbi. Le rejet de 
l’igtihäd, qui remettait profondément en question l'autorité du clergé, fut lui 
aussi stigmatisé. Des réfutations plus élaborées et davantage portées sur l’imà- 
mologie considéraient en outre que les shaykhis « exagéraient » les attributs 
et les pouvoirs des imams en raison de l’importance qu’ils leur accordaient 
en tant que causes de la création active”. Et on affirmait qu'ils ne croyaient 
pas à la mort physique de l'Imàm Husayn en martyr à Karbala. Parmi ces au- 
teurs prolifiques de traités anti-shaykhis, mentionnons ‘Abd al-Samad b. ‘Abd 
Allah al-Husayni al-Māzandarānī, qui composa trois traités. Son al-Marasid 
alā Šarh al-fawā'id est une réfutation du Sarh al-Fawā'id de Sayh Ahmad 
al-Ahsā'ī; Le Tanbih al-anam alā mafasid ta’lif al-kirmani al-mawsūm bi 
Iršād al-awamm une critique du Irsad al-awamm de Muhammad Karim Han 
Kirmānī*+; le Taryāg-i fārūg une réfutation de la doctrine shaykhie en géné- 
ral5. Comme nous l'avons noté, certaines des plus hautes autorités religieuses 
usūlī refusèrent de s'associer à ces campagnes anti-shaykhies. Ce fut le cas au 


22. Šayh Ahmad al-Ahsa’i, Sarb al-ziyarat al-ģāmīa al-kabīra, éd. Litho., Tabriz, 1276/1859- 
1860, p. 11, 64, 76. 

23. Mirza Muhammad Husayn al-Husayni al-Mazandarani, 4/-Maräsid alā Sarb al-fawa id, 
[s.l.], [s.d.]. 

24. Mirza Muhammad Husayn al-Husaynī al-Māzandarānī, Tanbih al-anam ala mafasid ta līf 
al-kirmānī al-mawsūm bi Irsad al-awamm, éd. Litho., Tabriz, [s.d.]. 

25. Mirza Muhammad Husayn al-Husayni al-Māzandarānī, Taryaq-i fārūg, éd. Litho., 
Machhad, 1308/1890-1891. Parmi les plus célèbres réfutations doctrinales du shaykhisme rédi- 
gčes au cours du x1x' siècle, voir également Mulla Muhammad Ga'far, Hayat al-arwah, [s.l.], 
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milieu et dans la seconde moitié du XIX" siècle de religieux al aussi pres- 
tigieux que Sayh Ansari, Hags Mulla ‘Ali Kani (m. 1306/1888) et Mirza-yi 
Sirazi. 

Les shaykhis kirmānī ont assumé leurs croyances jugées invalides, comme 
par exemple le refus de l'igzibad ou la foi dans le rukn-i rabi’, tout en considé- 
rant que leur exposé doctrinal sur ces différentes questions était souvent défor- 
mé. Sur d’autres questions, comme celle de la négation de la mort physique de 
l Imām Husayn à Karbala, ils ont en revanche accusé leurs adversaires d’avoir 
recours aux diffamations. L attitude des shaykhis kirmānī relative à l'ascension 
physique du Prophète ou à la résurrection corporelle est plus complexe. Ils se 
sont exprimés à ce sujet dans un grand nombre d'ouvrages”. 

Au xx° siècle, le Šikāyatnāma d'Abü al-Qasim Han Ibrahimi, composé 
en 1948, est l'un des traités majeurs consacré aux relations sociales difficiles 
entre shaykhis et chiites hostiles au shaykhisme. On y reléve que l'auteur ne 
revient pas sur l'impureté rituelle, théme qui avait peut-étre perdu de son im- 
portance au cours de la période pahlavi. L'auteur de ce traité note les insultes 
et les calomnies dont sont victimes les shaykhis et mentionne de nombreux 
préches dans lesquels les imâms recommandent de se défier de tout musulman 
qui insulte un autre musulman ou le déclare mēcrčant”. Il interpelle aussi 
le haut clergé sur l'abandon des mosquées à des religieux qui y répandent 
leur haine. Le maître kirmānī insiste sur le double discours de ces clercs qui 
n'hésitent pas à se présenter comme des chantres du panislamisme. Ainsi, 
pourquoi ces religieux, qui qualifient les shaykhis d'infidéles pour des nuances 
d'interprétation sur le zzi raé-i ģismānī et le maād-i ģismānī, n'excommunient- 
ils pas les sunnites du fait de leur non-reconnaissance de l'imámat ?, interroge 
ironiquement Abū al-Qasim Han Ibráhimi?. En revenant longuement sur le 
devoir des Iraniens et des musulmans d’Iran de se comporter de la manière 
la plus noble avec les zoroastriens, les juifs, les Arméniens et les chrétiens du 
pays, nous avons le sentiment que les ahl-i minbar dirigeaient également leur 
prêches contre les minorités non-musulmanes*. Abū al-Qasim Han Ibrāhīmī 
assure que l'interdiction de toute transaction. commerciale avec les 


[s.d.]. Ce livre fut probablement terminé en 1240/1824-1825 pour répondre aux croyances 
shaykhies exposées par Mirza Hasan Gawhar. 

26. Voir Muhammad Han Kirmani, Risäla dar agāyid-i saybiyya; Abū al-Qasim Han 
Ibrahimi, Šikāyatnāma, p. 23, 28; H. Corbin, Terre céleste et corps de résurrection, p. 99-174. 
27. Abū al-Qasim Han Ibrāhīmī, Sikayatnama, p. 21-22. 

28. Ibid, p. 2-5, 24-25, 28, 30-31. 

29. Ibid, p. 29-30. 

30. Ibid, p. 47-55. 
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non-musulmans est infondée, et rappelle que le Prophète achetait son par- 
fum à des non-musulmans. Il appelle ainsi les musulmans iraniens à ne pas 
marginaliser les minorités religieuses par ces pratiques”. 


L’argumentation des shaykhis kirmani 


La mécréance et l'impureté 

Les maîtres shaykhis kirmani interprètent fondamentalement la mé- 
créance comme l'acte de masquer ou de cacher consciemment la vérité (inan 
wa amdan), ainsi que de s'opposer aux principes de l'islam (darūrat-i isla). 
Il leur est dès lors possible d’excommunier une telle personne, et cela tout 
particulièrement si elle-même excommunie un autre groupe sans éléments 
probants: 


Si nous avons maudit et excommunié un groupe, c’est parce qu'il s'était 
opposé aux principes de l'islam (darūrat-i islam). [...]. En islam, il n'est pas 
possible d'excommunier quelqu'un sans preuves?. 


En conséquence, les shaykhis kirmàni distinguent différents degrés d'im- 
pureté ou de mécréance qui varient selon les conditions dans lesquelles une 
personne décide de masquer ou de cacher la vérité. Ce qui complexifie l'ana- 
lyse de leur argumentation. L'étude de la position des shaykhis à l'égard du sta- 
tut des non-musulmans et des sunnites permet aussi d'affiner la compréhen- 
sion que nous avons de la formulation de ces nuances. Ce qui semble évident, 
c'est que les maîtres shaykhis kirmàni ont considéré, comme l'ensemble des 
théologiens chiites, que les statuts de mécréant et d'impur sont associés et que, 
par conséquent, toute personne considérée comme mécréante est impure*. 


Le statut des « gens du livre » 

Nous savons que le statut d'impureté accordé aux non-chiites et aux 
non-musulmans tels que les juifs, les chrétiens et les zoroastriens, a consi- 
dérablement contribué à entraver leurs conditions de vie en Iran à l'époque 
qajare. Nous disposons maintenant de plusieurs études sur les mesures trés 


31. Ibid, p. 55. 

32. Muhammad Karim Hàn Kirmānī, « Risāla-yi ģavāb-i su’alat-i Gulàm Sah Han Vali-yi 
Kurdistan », dans Maģma'al-rasā'il-i farsi (2), Kerman, [s.d.], p. 306-339, à la p. 312. 

33. Cela se vérifie, par exemple, à la lecture du « Risāla-yi ģavāb-i su’alat-i Gulàm Sah Hàn 
Vali-yi Kurdistan » de Muhammad Karim Han Kirmani. 
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humiliantes qu'ont subies les communautés juives**. Ainsi, des clercs sont allés 
jusqu’à reprendre les prescpriptions proposées par Muhammad Taqi Maglisi 
et interdire aux juifs de fréquenter des lieux publics lors de fortes chaleurs ou 
les jours de pluie*. S'il semble que les chrétiens étaient davantage épargnés 
par ces mesures relatives à l’impureté rituelle, cette période vit cependant la 
quasi-disparition de plusieurs communautés chrétiennes, comme les Assyro- 
Chaldéens de la région du lac d'Orumieh**. En revanche, on a très peu tra- 
vaillé sur le quotidien des zoroastriens”. 

Le cinquiéme maitre de l'École shaykhie kirmani, Zayn al-Abidin Han 
Kirmani, a rédigé deux traités dans lesquels il évoque partiellement le statut 
des « gens du livre » quant à l'impureté rituelle: Risāla dar gavab-i su ālāt-i 
Āgā-yi Mirza Mubammad Rida Usku'i et Risāla dar gavab-i Mirza Ibrahim 
Tāģir Uski?*®. Au début du premier traité, Zayn al-Abidin Han Kirmani 
répond à plusieurs questions sur le statut du chrétien et l'attitude que doit 
adopter le musulman a son égard. Si le chrétien n’est pas en soi impur, son 
contact peut être déconseillé dans les cas où il aurait consommé de l'alcool 
ou touché ou mangé de la viande de porc, deux éléments considérés comme 
impurs?. Le musulman doit donc se tenir éloigné de la vaisselle utilisée par 


34. Voir R. Patai, Jadid al-Islam. The Jewish “New Muslims” of Meshhed, Detroit, 
1997 ; S. Soroudi, « The Concept of Jewish impurity and its Reflection in Persian and Judeo- 
Persian Traditions », dans Irazo-Judaica, S. Shaked et A. Netzer (éd.), vol. III, Jerusalem, 1994, 
p. 142-170; H. Ebrami, « The Impure Jews », dans Esther 5 Children: A Portrait of Iranian Jews, 
H. Sarshar (éd.), Los Angeles, 2002, p. 95-102. 

35. R. Patai, Jadid al-Islam, p. 30-31. Pour une liste, non exhaustive, des restrictions et humi- 
liations que supportaient les communautés juives en Iran à l'époque qajare, voir Ibid, p. 29-30. 
36. Voir F. Hellot-Bellier, « La fin d'un monde: les Assyro- Chaldéens et la Première Guerre 
mondiale », dans Chrétiens du Monde Arabe, un Archipel en Terre d' Islam, B. Heyberger (éd.), 
Paris, 2003, p. 127-145. 

37. E.G. Browne consacra plusieurs passages à cette question dans son ouvrage A Year Among 
the Persians. Il rapporte comment, à Yazd, un zoroastrien fut frappé en public par des musul- 
mans pour avoir laissé son vétement touché un étalage de fruit, car tous les fruits étaient devenus 
impurs (A Year Amongst the Persians, Londres, 1950. Ce passage est rapporté par I. Goldziher, 
Introduction to Islamic Theology and Law, p. 216). 

38. VoirZayn al-Abidin Han Kirmani, « Risäla dar ģavāb-i su'alat-i Aqa-yi Mirza Muhammad 
Rida Uskū'ī », dans Magma‘al-rasa’il-i farsi dar ģavāb-i su'ālāt (12), Kerman, 13538./1974-1975, 
p. 2-92; Idem, « Risāla dar gavab-i Mirza Ibrahim Tāģir Uskū'ī », dans Magma‘al-rasa’il-i farsi 
dar ģavāb-i swalat (12), p. 142-224. 

39. Zayn al-‘Abidin Han Kirmäni, « Risāla dar gavab-i su'alat-i Āgā-yi Mirza Muhammad 
Rida Uskū'ī », p. 5. Si la consommation de l'alcool est interdite dans le droit chiite comme 
sunnite, nous assistons depuis plusieurs années à une remise en cause du statut d’impureté de 
cette substance par le clergé de Qom. 
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ce chrčtien*”. S'il invite cette personne à partager un repas, il est alors né- 
cessaire de purifier la vaisselle qu’il a touchée, par trois lavages successifs à 
l'eau*', Dans le droit musulman, l'eau est considérée comme le principal agent 
purificateur (mätahhirät). Ces règles étaient très respectées à l'époque qajare. 
Le médecin autrichien J.E. Polak décrit, dans son ouvrage Persien. Das Land 
und Seine Bewobner, les difficultés qu'il a rencontrées. Il recommande méme 
à tout Européen souhaitant voyager en Iran d'emporter avec lui un minimum 
de vaisselle**. Zayn al-‘Abidin Hàn Kirmānī conclut cependant en précisant 
qu'il n'est pas en soi interdit de manger en compagnie d'un juif, d'un chrétien 
ou d'un zoroastrien, à la condition que tout soit propre et sec. Comme nous 
l'avons déjà noté, les maîtres kirmani ne donnent que rarement des informa- 
tions sur le contexte historique de la rédaction de leurs traités. Zayn al-‘Abidin 
Hàn Kirmani n'évoque ainsi à aucun moment les excès relatifs à l'impureté ri- 
tuelle et les décrets humiliants pris à l'encontre des juifs, même si nous pouvons 
supposer qu'il ne pouvait pas les approuver, puisqu'ils étaient généralement la 
conséquence du recours à liģtihād et que les maîtres kirmānī prónaient la plus 
grande tolérance à l'égard des minorités non-musulmanes. Nous avons vu que 
dans le Šikāyatnāma, le fils et successeur de Zayn al-Abidin Han Kirmani à 
la téte de l'École demanda qu'on abandonnát les mesures interdisant les tran- 
sactions commerciales avec les minorités non-musulmanes. Mais il semble, à 
la lecture d'autres ouvrages, que la négation informée et consciente de l’un des 
principes de la religion implique de facto la mécréance et l’impureté#. 


Le statut des sunnites 

Dans un traité intitulé Risäla-yi ģavāb-i su'ālāt-i Gulam Sah Han Vālī-yi 
Kurdistan et consacré à la relation au sunnisme et aux sunnites, Muhammad 
Karim Han Kirmani répond à un bam du Kurdistan, région majoritairement 
sunnite. Il divise les sunnites en deux catégories. Les premiers sont décrits 
comme étant des « misérables » (zmustada fan), car ils ne comprennent pas le 
sens de la religion. Ils ne sont ni croyants ni mécréants. Par conséquent, ils ne 
peuvent pas étre impurs: 


40. Muhammad Karim Han Kirmānī présente les lois concernant la pureté de la vaisselle dans 
Gami', p. 127. 

41. Muhammad Karim Han Kirmani, Gāmi', p. 127. Généralement, les mugtahid considèrent 
qu'un seul lavage est suffisant. 

42. JE. Polak, Persien. Das Land und Seine Bewohner, vol. Il, Leipzig, 1865, p. 55. Cet élément 
est relevé par I. Goldziher, Introduction to Islamic Theology and Law, p. 214. 

43. Muhammad Karim Han Kirmānī, Gami‘, p. 119. 
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Selon Pordre de Dieu nous ne pouvons ni les considérer comme des croyants 
ni comme des mécréants. [...]. Ils ne comprennent pas le sens de la religion. 
Cette communauté n'est ni impure ni mécréante** 


La seconde catégorie désigne ceux qui ont compris le sens de la religion 
et la situation à l'époque du Prophéte, mais nient ses ordres et refusent de 
reconnaître ‘Ali comme son successeur, et de ce fait oppriment les chiites* ; 
Muhammad Karim Hàn Kirmānī les décrit comme des êtres possédant 
de « l'intelligence » (5477), mais utilisant à mauvais escient. Ils sont des en- 
nemis déclarés de la vérité qu’ils souhaitent cacher et ne pratiquent l'islam que 
de façon apparente. Dès lors, les shaykhis kirmānī les regardent comme des 
mécréants et des impurs. Partager son repas avec cette catégorie de sunnites 
est fortement déconseillé#f. Dans un autre écrit, Muhammad Karim Han 
Kirmānī a plus longuement fustigé les principes fondateurs du sunnisme^. 
Selon lui, c’est précisément grâce à la doctrine du rukn-i rābi' que l'on dis- 
tingue les premiers sunnites des premiers chiites^*. Comme nous l'avons vu, 
Abi al-Qasim Han Ibrahimi défendit l’idée selon laquelle être chiite signifie 
d'abord, à l'époque du Prophète, aimer ‘Ali et hair ses ennemis*?. Cet élément 
permet à nouveau de relever la place centrale accordée au quatrième pilier dans 
l'ensemble de la pensée shaykhie kirmani. 

À la période contemporaine, ‘Abd al-Rida Hàn Ibrahimi définit plus pré- 
cisément les différentes catégories de sunnites dans son Masa il-i Pakistan 
dar gavab-i Āgā-yi Ansar Husayn Vasati, ouvrage dans lequel il discute du 
wahhabisme. 


Les distinctions entre chiites 

Muhammad Karim Han Kirmānī évoque à plusieurs reprises la question 
de la mécréance et de l'impureté dans son ouvrage Hidāyat al-tälibin, compo- 
sé au mois de di |-higga 1261/décembre 1845. Il s'agit d'un ouvrage important, 
l'un des tout premiers qu'il ait rédigés à la suite de son accession à la direction 


44. Muhammad Karim Han Kirmānī, « Risāla-yi ģavāb-i su'ālāt-i Gulàm Sah Han Vali-yi 
Kurdistan », p. 327. 

45. Ibid, p. 322-323. 

46. Ibid, p.329. Abū al-Qasim Han Ibrāhīmī revint aussi sur ce principe (voir Risäla-yi falsa- 
Joya, p. 239). 

47. Muhammad Karim Han Kirmani, Iršād al-awämm, vol. L p. 24-43. 

48. Muhammad Karim Hàn Kirmani, « Risāla-yi ģavāb-i su’älät-i Gulàm Sah Han Vali-yi 
Kurdistan », p. 315. 

49. Abū al-Qasim Han Ibrahimi, Fhrist-i kutub, p. 221. 
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de l’École shaykhie. Il y consacre, ce qui est rare, quelques développements sur 
l'histoire originelle du shaykhisme. Le traité est composé de trois chapitres. 
Le premier concerne le rejet mutuel intervenant entre shaykhis et balasari; 
le second s'intéresse à la question des wsil-i din en islam; le troisième, moins 
important pour notre propos, porte sur le rituel du mois de ramadan. C'est 
essentiellement le premier chapitre qui nous intéresse ici. Muhammad Karim 
Han Kirmānī y répond aux questions d'un clerc, nommé Āhūnd Mulla ‘Ali, 
sur les excommunications mutuelles intervenant entre les shaykhis kirmani 
et les autres chiites**. Au début de l'ouvrage, le ton est conciliant et donne 
le sentiment que Muhammad Karim Hàn Kirmani espère que les tensions 
s'apaiseront. Il note que les premiers conflits entre shaykhis et balasari ont 
débuté à Tabriz et non à Kerman. Il affirme à plusieurs reprises souhaiter 
dépassionner le débat et exposer ses croyances de la façon la plus claire, pos- 
ture que l'on retrouve dans le Risäla dar 'aqayid-i silsila-yi ģalīla-yi saybiyya 
de Muhammad Hàn Kirmānī”'. Muhammad Karim Han Kirmani propose 
donc de revenir sur les accusations répandues à l'encontre des shaykhis dans 
son Hidayat al-talibin. Il affirme à plusieurs reprises n'avoir jamais excom- 
munié un chiite non-shaykhi tout en ajoutant avec conviction qu'il considère 
néanmoins ceux qui ont rejeté les shaykhis comme des mécréants: « [...] et 
bien entendu nous ne les [les chiites non-shaykhis] regardons pas comme 
des mécréants hormis ceux qui nous excommunient »5* ; « Nous n'avons pas 
affirmé que celui qui n'est pas avec nous doive être absolument excommunič. 
Or ceux qui ont été informés de nos croyances savent qu'elles sont conformes 
aux principes de l'islam, mais ils déclarent que nos croyances sont mécréantes, 
nous les considérons alors comme des mécréants » 5. 

Dans un second temps, Muhammad Karim Han Kirmānī résume rapide- 
ment les points de doctrine qui ont entraîné l'excommunication des shaykhis. 
Il souhaite démontrer que les shaykhis kirmàni sont tout à fait en accord avec 
la doctrine chiite et ont été mal compris par certains religieux. Il réaffirme son 


rejet de l'izibad et du taglīd réglé sur le mugtahid. 


so. Muhammad Karim Hàn Kirmani, Hidayat al-talibin, p. 13. 

51. Dans une moindre mesure, voir aussi certains passages de Si Goal de Muhammad Karim 
Hàn Kirmàni (p. 103-106). 

52. Muhammad Karim Hàn Kirmani, Hidayat al-talibin, p. 14. 

53. lbid, p.86. 
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Quel statut pour le chiite récusant le rukn-i rabi' ? 

La suite du traité de Muhammad Karim Han Kirmānī concerne les prin- 
cipes de la religion**. Il y affirme que le fait de ne pas en comprendre toutes 
les subtilités, et méme de les ignorer, n’implique pas le statut de mécréant. 
C’est fondamentalement à la personne informée et agissant consciemment 
(ilman wa amdan) à l'encontre de la religion que l’on doit attribuer le statut 
de mécréant et celui d’être rituellement impure. Ainsi, toute personne infor- 
mée de l'imámat mais agissant intentionnellement à son encontre peut-être 
considérée comme mécréante et impure?. Muhammad Karim Han Kirmānī 
revient sur ce sujet dans son traité Risāla dar gavab-i īrādāt-i Husayn Alī 
Tüisirkani bar silsila-yi tliyya: 


Ce sont les quatre piliers de la religion [tawhid, nubuwwat, imämat et rukn-i 
rābi|; grâce à eux, elle devient complète. Or cela ne signifie pas que chaque 
personne ignorante du chiite parfait soit mécréante. Comment pourrions- 
nous dire cela? De la même manière, l'ignorant de l’imâmat n'est pas un 
mécréant®®, 


Cette prise de position n'est pas nouvelle. Muhammad Bāgir Maģlisī indi- 
quait que ne pas croire en certains attributs des imams dont on serait ignorant 
ne remet pas en cause le statut de chiite; il note en outre que de nombreux 
chiites ne savent pas qu'aprés leur mort, le corps des imams est emporté au 
ciel par des anges’. Muhammad Karim Han Kirmānī précisa que ces prin- 
cipes sont révélés progressivement au cours de l’histoire. Dès lors, il n'est 
pas possible d’excommunier une personne qui ne pouvait être parfaitement 
consciente et informée des principes de la religion: « [...] or si des gens nient 
des principes de la religion à une période où ceux-ci n'étaient pas clairs, alors 
ces derniers ne sont pas mécréants »**, Il est généralement entendu en droit 
islamique que seul le rejet d'un principe clair de la religion permet de déclarer 
une personne mécréante‘?. En insistant sur cette notion de clarté, Muhammad 
Karim Hàn Kirmānī mettait donc en garde ses coréligionnaires contre des 


54. lbid, p. 30-34. 

ss. bid, p. 170, 174. 

56. Muhammad Karim Hàn Kirmani, « Risäla dar gavab-i iradat-i Mulla Husayn ‘Ali 
Tuisirkani bar silsila-yi ‘illiyya », p. 144. 

57. Muhammad Bāgir Maģlisī, Hagg al-yaqin, Téhéran, [s.d.], p. 545 et cité par A. Rahnema, 
Superstition as Ideology, p. 266. 

58. Muhammad Karim Han Kirmäniï, Hidāyat al-talibin, p. 82. 

59. Sur les conditions générales permettant d'excommunier en islam, voir S.M. Zwermer, The 
Law of apostasy in Islam, Londres, 1924. 
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déclarations d’excommunications prononcées hâtivement et sans discerne- 
ment. Dans un autre traité rédigé sept ans plus tard, au mois de šawwāl 1269/ 
juillet 1853, le maître kirmani accusa certains clercs de dissimuler les adit aux 
chiites, dans le but de les empêcher de connaître, de comprendre et de croire 
au rukn-i rabi®°. Cela peut également être entendu comme une critique du 
manque d'intérêt accordé à l'étude du hadit par le rationalisme not, Pour les 
shaykhis, nous l'avons vu, l'initiation à l'enseignement des imams supposait 
que l'on se consacrát avant tout à son étude. Il est d'autre part intéressant de 
noter que Muhammad Karim Hän Kirmäni affirme dans ce traité, comme 
dans d’autres textes, qu'il est exclu d’excommunier un religieux montrant un 
réel attachement à la famille du Prophète (ahl al-bayr)*. Mais nous pouvons 
aussi supposer que, pour le maître kirmani, les religieux aimant sincèrement 
la famille du Prophète ne peuvent pas être opposés au shaykhisme et à la doc- 
trine du quatrième pilier. Aussi Muhammad Karim Han Kirmānī explique-t-il 
que si les shaykhis kirmānī reconnaissent comme « amis » (dist) et « frères » 
(barädar) ceux qui croient en Šayh Ahmad al-Ahsa’i et Sayyid Kazim Raëti, 
ils nomment Čādāsarī ceux qui rejettent violemment leurs croyances et les 
regardent comme invalides, mais il s'abstient d'utiliser le terme de kafir™. 
Dans le traité pratique de droit Gämi, Muhammad Karim Han Kirmānī 
accorde une place centrale au sens du quatrième pilier. Cette croyance peut 
même valider ou invalider des actes rituels. En effet, l’ouvrage débute par 
une présentation des principes de la religion dans laquelle le maître kirmani 
désigne le rukn-i räbi par une terminologie plus large qui doit permettre à des 
chiites non-shaykhis de se reconnaître en elle: « l’amitié des amis et l’inimitié 
de leurs ennemis » (dästi-yi düstän va dušmanī-yi dušmanān-i an). Cette 
amitié et cette inimité, qui, comme nous l’avons déjà précisé, renvoient au 
concept de tawalla’ et de tabarrā”, sont alors nécessaires pour valider le rituel**. 


Le rukn-i rábi' et la distinction des rangs spirituels 

Le discours de Muhammad Karim Han Kirmani sur l'excommunica- 
tion et l’impureté rituelle doit de plus être entendu comme une précision 
apportée à la doctrine du rukn-i rabi. Car si le rukn-i rābi' consiste avant 
tout dans la foi en une élite spirituelle, il initie également une réflexion sur la 


60. Muhammad Karim Hàn Kirmānī, « Risala-yi gavab-i šahs-i Isfahānī », p. 52. 
61. Ibid, p. 74. Voir aussi ses autres traités I/zam al-nawasib et Irsad al-awamm. 
62. Muhammad Karim Han Kirmäni, J[rszd al-awamm, vol. 1, p. 83-85. 

63. Muhammad Karim Han Kirmani, Gai, p. 23-29. 

64. Ibid, p. 119. 
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classification en différentes catégories de l’ensemble des êtres. Le chiite initié 
est invité à connaître ses amis, mais aussi ses ennemis. Ainsi nous apparaît-il 
que Muhammad Karim Han Kirmani développe une autre hiérarchie spiri- 
tuelle, qui n'est ni occulte, ni en contact avec |’ Imam caché. Elle se distingue 
par son degré d'infidélité vis-à-vis de Imam du Temps et de Dieu et par sa 
déloyauté envers le message de Dieu, des prophètes et des imams. À partir des 
données que nous avons déjà présentées, il nous semble possible de synthétiser 
les principales catégories de cette hiérarchie occulte et non occulte sous la 
forme d’un tableau, même si ce dernier est imparfait: 
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Nous verrons dans la troisiéme partie, consacrée à l'argumentation des 
shaykhis kirmàni sur le babisme et l'Occident, qu'il existe d'autres catégories 
et qu'une partie d'entre elles peut étre précisée. 


L'argumentation des shaykhis bāgirī 


Le statut de mécréant 

Bien que nous n'ayons pas trouvé d'ouvrages de Muhammad Bāgir 
Hamadäni spécifiquement consacrés à l'excommunication, il a abordé ce sujet 
dans ses différents textes. Son interprétation œcuménique du rukn-i rābi'a des 
conséquences sur son exposé de la mécréance en islam. Généralement, comme 
Muhammad Karim Hàn Kirmānī, il indique que ce statut s'applique à tout 
individu qui nierait un principe de la religion ou une « nécessité religieuse » 
(darüriyya) tout en en étant informé. Muhammad Bäqir Hamadani relati- 
vise donc aussi la nécessité de reconnaitre tous les principes et dérivés de la 
religion (furū"i din), concédant que cette science est complexe et a toujours 
été sujette à caution. Ainsi, il affirme qu'il est impossible de trouver deux 
oulémas chiites s'accordant sur les dérivés des principes de la religion. Il lui 
apparaît alors naturel que le rukn-i rabi‘ ne soit pas connu de l'ensemble des 
chiites, méme s'il a été explicité par Muhammad Karim Han Kirmani, d’où 
le fait que l'absence de foi ou de sa connaissance ne peut donc pas constituer 
un critère pour distinguer le croyant du mécréant®. Nous avons vu que le 
maître bäqiri assure qu'une grande partie des chiites non-shaykhis ont im- 
plicitement foi en ce principe de la religion, en raison de leur amour pour 
la famille du Prophète et de leur affection pour tous ceux qui partagent ce 
sentiment. Muhammad Bäqir Hamadānī indique qu'une grande partie des 
oulémas chiites non-shaykhis sont des membres du quatrième pilier. Cette foi 
dans le rukn-i rābi, consciente chez les shaykhis, est une croyance spontanée 
pour la majorité des autres chiites. Ces derniers ne refusent donc pas formel- 
lement le quatrième pilier et sont par conséquent des croyants**. Muhammad 
Bäqir Hamadani accorde d’ailleurs le statut de « frères » à tous les chiites 
qui n'excommunient pas les shaykhis®?. Il semble néanmoins évident que, 
pour Muhammad Karim Han Kirmānī, le terme de « frères » est un vocable 


6s. Muhammad Baqir Hamadani, « Gavab-i su’alat-i Mulla ‘Abbas Quli Dastģirdī », p. 233- 
235; Idem, « Risäla-yi ibtal al-batil », p. 251. 

66. Muhammad Bāgir Hamadānī, «< Gaväb-i su’alat-i Mirza Hasan ‘Ali Han Nā'īnī », p. 51-52. 
67. Ibid, p. 69. 

68. Muhammad Baqir Hamadani, « Gaväb-i su’alat-i amal Nā'īnī », p.243. 

69. Muhammad Bāgir Hamadānī, « Risala-yi ibtāl al-batil », p. 256. 
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technique qui désigne essentiellement les croyants initiés ; c’est précisément 
sur ces notions que les shaykhis kirmānī et bāgirī proposent une interprétation 
différente du quatrième pilier?°. 


Les clercs ciblés par Muhammad Bāgir Hamadani 

À l'inverse de la démarche des shaykhis kirmàni, ce discours sur la mé- 
créance en islam fut une opportunité pour Muhammad Bäqir Hamadani 
d'énoncer les fondements d'une réconciliation et d'un rapprochement avec 
les chiites non-shaykhis, qu'il nomme le plus souvent par le terme respec- 
tueux de zzutasarra. Muhammad Bäqir Hamadani s'efforce de convaincre 
en mettant en avant les plus illustres savants usl du siècle qui ne se sont pas 
opposés au shaykhisme. Il se réfère en particulier à Sayyid Bahr al-‘Ulüm, 
Muhammad Ibrahim Kalbāsī, Sach Ansari, Muqaddas Ardabili, Mirza Qumi 
(m. 1231/1815) ou Mirza-yi Sirazi, dont il a fait l'éloge: « la science, l’action 
(amal) et la direction (margaïyya) de ces derniers étaient aussi claires que 
le soleil. [...] Leur foi était certaine (yaqiz) »7'. L'usage du terme technique 
yagqin n'est pas anodin. Comme nous l'avons déjà indiqué, il s’agit d'un mot 
clef dans l'argumentation des shaykhis kirmānī pour souligner que toute 
science doit se fonder sur des éléments formels (4417) et non des conjectures 
(zann). Ces déclarations visaient aussi à s'opposer à l'idée selon laquelle les 
shaykhis rejetaient et considéraient comme mécréants tous les oulémas chiites 
depuis le début de l'Occultation, à l'exception de Šayh Ahmad al-Ahsa’i et 
de ses successeurs”*. Aussi Muhammad Bāgir Hamadānī présenta-t-il Sayyid 
Bahr al-"Ulüm et Muhammad Ibrahim Kalbasi comme des piliers de la reli- 
gion et de la foi (arkān-i din va iman) : « Chacun d'entre eux était un pilier de 
la religion. Ils étaient exempts et purifiés de tous mensonges et calomnies » ^. 
Ces derniers ont également été honorés par les shaykhis kirmani. Rappelons 
que Sayyid Bahr al-"Ulūm a délivré des iģāza à Sayb Ahmad al-Ahsa’i. 
Muhammad Ibrahim Kalbāsī a, quant à lui, cotoyé Soch Ahmad al-Ahsa’i 
à Ispahan et l’a invité à intervenir dans ses cercles d’enseignements. Comme 
Muhammad Bāgir Safti, Muhammad Ibrahim Kalbāsī refusa de s’associer à 
l'excommunication de Mulla Muhammad Tagī Baragani, et il semble qu'un 
de ses petits-fils rallia le shaykhisme”*. Connaissant le respect que les asi? 


70. C'est justement sur ce thème que s’achéve son [rsad al-awamm, vol. IV, p. 427-508. 

71. Muhammad Bāgir Hamadānī, « Risala-yi ibtāl al-batil », p. 261-262. 

72. Ibid, p. 150. 

73. Muhammad Bāgir Hamadani, « Risāla-yi mubaraka-yi radd-i Mas'ül >, aux p. 58-59. Voir 
aussi « Risala-yi ibtal al-batil », p. 232. 

74. Muhammad Karim Hàn Kirmani, Tadkirat al-awliya’, p. 68. 
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portaient à ces deux éminents savants, Muhammad Bäqir Hamadani a pré- 
venu qu'en cas d'excommunication des shaykhis, Sayyid Bahr al-‘Ulüm et 
Muhammad Ibrahim Kalbāsī seraient exclus de la communauté des croyants”. 
Cet argument est néanmoins non valide car l'excommunication est en islam 
exclusivement nominative. Les maítres et les étudiants d'une personne décla- 
rée mécréante, ainsi que son entourage au sens large, ne peuvent donc pas étre 
visés par cette déclaration. En outre, Muhammad Bagir Hamadani a insisté 
sur l'attitude tolérante de Sayh Ansari envers le shaykhisme, et cela bien qu'il 
fût le grand rénovateur du droit 42/7, et méme pour beaucoup le fondateur 
effectif de la margaiiyya”®. 

Si Muhammad Bāgir Hamadānī a loué les principaux oulémas usūdī de 
l'époque qajare, il a ouvertement stigmatisé des clercs de second rang, en 
les désignant nommément. C'est en particulier le cas de la famille ‘Abbasi 
qui compte parmi les principaux instigateurs des violences anti-shaykhies à 
Hamadan. Dans son traité Radd-i Abbas”, Muhammad Bāgir Hamadānī 
mentionne cette famille qu'il accuse de ne plus être des musulmans et d’al- 
térer continuellement la charia à des fins personnelles". Il a rédigé un autre 
ouvrage dans lequel il revient sur l'ostracisme subi par les shaykhis bäqiri, 
le Risāla-yi mubāraka-yi radd-i mas'ūl. Dans d'autres écrits, il a fustigé des 
clercs de second rang, parmi lesquels Mulla Mo, Sach Bāgir, Mulla Husayn 
‘Ali, Mulla Muhammad Ga‘far Astarabadi, Mulla Muhammad Tagī Qazvini, 
Hag£ Sayyid Asad Allāh et Sayh ‘Ali Asgar Burügirdi?. Cette méthode rompt 
avec ce que nous avons observé dans Hidäyat al-talibin, lorsque Muhammad 
Karim Han Kirmānī pourfendait l'idée du taglīd réglé sur le mugtahid, mais 
sans viser des clercs en particulier. 

Les nombreuses pages que Muhammad Bāgir Hamadānī a consacrées à 
préciser le sens du terme bālāsarī donnent aussi le sentiment qu'il a cherché 
à définir les fondations doctrinales et intellectuelles de l'apaisement et de 
la réconciliation, voire de l'entente avec le clergé #s%/r. Il y indique que les 
deux communautés contiennent des éléments négatifs qui se sont exclus de 
la religion*”. Concernant les shaykhis, c'est certainement Muhammad Han 
Kirmānī qui est ici désigné. Il est possible que Muhammad Bāgir Hamadani 
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espère ainsi trouver un compromis avec le clergé, et peut-être même un accom- 
modement du fait de leur opposition commune aux shaykhis kirmani qui 
constituent, selon eux, une plus grande menace à l'autorité ustūlī. Cependant, 
comme Muhammad Karim Han Kirmānī, il affirme que les balasari sont ceux 
qui ont déclaré Sayh Ahmad al-Ahsa’i mécréant et se sont violemment oppo- 
sés aux shaykhis. Il a méme comparé la haine des bālāsarī envers les shaykhis 
à celle de certains sunnites à l'égard du chiisme*'. 

Malgré les conclusions relativement similaires des shaykhis kirmani et 
bāgirī sur les conditions nécessaires pour déclarer qu’un chiite est mécréant, 
la rhétorique adoptée et l'objectif poursuivi sont différents. Tandis que 
Muhammad Bāgir Hamadānī travaille à une réconciliation entre le clergé usili 
et les shaykhis bāgirī, Muhammad Han Kirmānī et les shaykhis kirmani ont 
reconnu la rupture. Et pourtant, comme nous allons le voir, ce sont certaine- 
ment les shaykhis bāgirī qui ont le plus souffert de la haine et des violences à 
la fin du X Ix' siècle. 


Les shaykhis et les autres minorités face aux violences à la période 
qajare 


Les shaykhis n’ont pas formé la seule minorité intra-chiite à avoir été vic- 
time de violences. Les soufis et les abbari l'ont été également. Or les agressions 
contre les soufis diffèrent à plusieurs égards. Les explosions de violence qui 
se manifestèrent contre les shaykhis d’ Hamadan et Kerman à la fin du x1x* 
siècle et au début du xx* siècle, et que nous étudierons, furent initiées par 
des clercs qui espéraient ainsi éradiquer toute présence de l'École shaykhie 
dans ces villes. Et il semble que les ordres soufis, qui attiraient des masses 
bien plus considérables, aient été moins victimes de telles campagnes visant à 
leur éradication dans d'autres villes ou régions. Nous devons cependant rester 
prudent car trés peu de sources de première main sur le sujet ont été étudiées. 
Mentionnons l'exemple de Kashan, ville qui connut un ostracisme anti-soufi 
important à la fin du XIX siècle. Les sources ni‘matullahi rapportent qu'un 
« décret spécifique » (hukm-i uz 1)", pris par un clerc local, déclarait len- 


81. Muhammad Bäqir Hamadäni, « Gaväb-i Kirmānšāhān », dans Rasa (6), 
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semble des soufis de la ville mécréants et impurs. Il était alors demandé à la 
population chiite et non-soufie de Kashan de ne plus les fréquenter. Cela fit 
suite à l'acte d'allégeance d’un religieux #s%/5 de la ville, Hagg Mulla Ga'far 
[Mahbūb 'Ali], au soufisme ni‘matullahi sultan ‘ali šāhī en 1311/1893-1894. 
Les soufis demeurérent la cible d'assassinats. Ont ainsi été tuées les figures 
nimatullahi les plus charismatiques de la fin du sw" siècle et du début du 
xIX* siècle, tels Ma'sūm ‘Ali Sah, Nar ‘Ali Sah et beaucoup d’autres. Et à la 
fin du xIx" siècle et au début xx* siècle, nous pouvons encore citer les assas- 
sinats de Sultan ‘Ali Sah Gunābādī en 1327/1909 et de Nar ‘Ali Sah Tānī 
Gunabadi qui, selon l'historiographie ni‘matullahi, fut empoisonné à Kashan 
en 1337/1918. Le maître soufi ni‘matullahi Mast ‘Ali Sah déplora la situation 
des soufis — comme des abbari — en Iran: « Aujourd'hui, j'entends de nom- 
breux propos incohérents en Iran: les soufis sont désignés comme des athées et 
des apostats, et les akhbari comme des débauchés (...). Toutes mes félicitations 
à ce savoir scientifique, à cette foi et à cette religion ! Que Dieu soit loué pour 
son igtihad et sa justice. Nous remercions Dieu pour cela: lorsqu'un musul- 
man pieux, jeûnant et priant est accusé d’être infidèle et que son exécution 
est ordonnée ! »**. 

Notons qu'à notre connaissance l'antagonisme entre shaykhisme et sou- 
fisme n'a pas donné lieu à des violences entre ces deux minorités intra-chiites. 
Le contentieux demeura strictement doctrinal et cela bien que Kerman fût 
l'un des principaux centres du renouveau ni‘matullahi en Iran au cours du 
XIX" siècle. 

Les violences à l'encontre des shaykhis comme des autres minorités intra- 
chiites ou non-musulmanes s'accentuérent dans les années 1880-1890, période 
marquée par une décentralisation et une augmentation de l'influence des 
clercs*. Au cours des années 1870, au contraire, Nasir al-Din Sah était engagé 
dans une politique de réforme qui profitait globalement aux minorités. Le 
souverain avait déclaré en 1873 que les juifs étaient des membres égaux, suite 
à une pression politique extérieure qui s'était accentuée les années précédentes 
et permit notamment aux minorités de vivre davantage en sécurité à Téhéran. 

Si Tabriz a été secoué par des conflits réguliers et violents entre shaykhis 
tabrizi et mutasarra, ceux-ci n'atteignirent jamais la gravité de ceux 
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d'Hamadan et de Kerman. La minorité shaykhie de Tabriz était nombreuse, 
organisée et armée. Les affrontements n'ont donc pas entraîné de départs 
massifs des shaykhis, comme ce fut le cas à Hamadan. Néanmoins, des clercs 
appelaient régulièrement au jihad contre les shaykhis tabrizi, dont un certain 
nombre fut tué au cours du XIX" siècle. Le premier conflit majeur fut dirigé 
par le mugtahid Haggi Mirza Ahmad Hū'ī (m. 1265/1848-1849), durant le 
règne de Muhammad Šāh?”. Progressivement, le rapport de force s’est équili- 
bré, et les shaykhis tabrīzī furent moins désemparés face aux violences dont ils 
étaient l’objet. Les deux communautés vivaient généralement dans des quar- 
tiers distincts et l’on ne s'y mariait gu entre soi. 

Hamadan et Kerman ont, quant à eux, été secoués par des violences très 
importantes. De nombreux shaykhis de Hamadan ont été tués en 1315/1898, 
et la majorité des survivants ont été contraints de partir. Ces affrontements 
ont eu lieu quatre ans seulement après que le chef de la communauté shaykhie 
bāgirī s’y fut installé". Ce conflit eut des répercutions majeures sur l'avenir 
du shaykhisme bāgirī. Ainsi, en l'absence de publications, nous insisterons 
davantage sur les violences à Hamadan. Enfin, le conflit survenu à Kerman 
en 1323/1905 n'a pas impliqué les mémes conséquences sur la communauté 
shaykhie de la ville. Elle n'a pas été contrainte de quitter la ville, mais son 
influence et sa visibilité ont été réduites. 


87. M. Bamdad, Sarb-i bal-i rigal-i Irán, vol. I, p. 100. 
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Deuxième chapitre 
Les violences entre bālāsarī et shaykhis à 
Hamadan en 1315/1898 


Les tensions précédant l'attaque des shaykhis baqiri 


Les sources 


Les violences à Hamadan ont éclaté au début du mois de šawwāl 1315/fin 
février 1898, moins de deux ans après l'assassinat de Nasir al-Din Sah. À la 
mort des souverains, les provinces étaient agitées et peu süres; des gouver- 
neurs exploitaient le changement de pouvoir pour accroitre leur domination 
locale, voire pour chercher à renverser le souverain. Parfois, des rébellions et 
des révoltes sociales étaient au contraire initiées par d'autres acteurs locaux, 
qui espéraient que le gouvernement central serait moins en mesure d'aider 
les autorités provinciales à les réprimer. Nous ne connaissons qu'une seule 
source de premiére main portant sur la situation qui prévalait à Hamadan 
entre bālāsarī et shaykhis avant et au cours des violences'. Elle a été rédigée 
par Muhammad Karim Kirmani, à ne pas confondre avec le maître shaykhi 
kirmani Muhammad Karim Han Kirmani. Les seules informations que nous 
possédons sur Muhammad Karim Kirmānī sont celles qu'il nous donne dans 
le court préambule de son récit. On y apprend qu'il demeura à Hamadan tout 
au long des événements et qu'il fut un simple précheur (w4%z), organisant 
des assemblées (maglis) en Iran. Aprés avoir étudié dans les Atabāt, il partit 
pour Machhad, puis s' installa dans la région de Hamadan en 1315/1897-1898*. 
Mais il ne motive pas son choix et ne donne aucune indication sur la date 
précise de son arrivée dans cette ville’. Il semble pourtant évident, à la lecture 
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du document, qu'il était un membre reconnu de l'École shaykhie baqiri*. 
Lorsque les violences éclatèrent, il fut envoyé en mission par Muhammad 
Bäqir Hamadani auprès du gouverneur de la ville afin de solliciter son in- 
tervention*. Dans ce préambule, il précise qu'il est de son devoir de relater 
comment Hamadan, prospére et bien gouvernée à son arrivée, a sombré dans 
P« horreur et le chaos zs". Il assure qu'il ne poursuit aucun intérêt particulier, 
mais cherche seulement à retranscrire les faits, dans le but de révéler |’ identité 
des fautifs et celle des victimes: « Pourquoi ces assassinats et ces pillages si 
violents ont-ils été commis ? Qui fut l'oppresseur et qui fut opprimé? ? ». 

Si les informations rapportées sont celles d'une personnalité de premier 
plan de l'École shaykhie bāgirī et nécessitent d’être interprétées avec pru- 
dence, un grand crédit peut étre accordé à la narration des principaux événe- 
ments qui ont secoué Hamadan entre le premier $awwal 1315/22 février 1898 
et le 5 šawwāl 1315/24 février 1898. Muhammad Karim Kirmānī s’intéressa, 
dans cette chronique, aux signes avant-coureurs du conflit et à la montée des 
hostilités à l'égard de sa communauté. 


La mobilisation des balasari de Hamadan 


Les réfutations doctrinales 

Au début du conflit, Hamadan constituait depuis peu le principal centre de 
la branche shaykhie formée par Muhammad Bāgir Hamadānī*. Les multiples 
excommunications et déclarations d'impureté contre les shaykhis de la ville 
en furent le point de départ. Muhammad Karim Kirmani nous apprend que 
plusieurs religieux bälasart de la ville avaient rédigé des ouvrages très critiques 
sur les trois premiers maîtres shaykhis, dont deux composés par Muhammad 
Husayn Sahristani et intitulés Radd-i Iršād al-awāmm et Taryāg-i fārūg 
va Chil mas'ala az kutub-i mabrüm Sayb Abmad al-Absa’i va Hāģčī Sayyid 
Kazim Rasti va Hagéi Muhammad Karim Han Kirmän®. Puis Haggi Mirza 
Mahmūd Trāgī acheva un ouvrage polémique à l'égard des shaykhis, intitulé 
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Dar al-salām'*. Muhammad Bāgir Hamadani est régulièrement intervenu sur 
le minbar pour réfuter ces écrits". À la lecture de Muhammad Karim Kirmäni, 
il semble que Muhammad Bāgir Hamadānī n'ait pas seulement préché dans 
la mosquée shaykhie, mais qu’il fut aussi invité à commenter ces traités dans 
d’autres mosquées. Comme nous le verrons, certaines des plus hautes autori- 
tés usūlī apportèrent leur soutien aux shaykhis et il est donc possible que ces 
derniers lui proposèrent d’intervenir dans les mosquées dans lesquelles ils 
officaient. Muhammad Bäqir Hamadānī a par ailleurs composé trois réfuta- 
tions à ces ouvrages, Izālat al-awham, Iģtināb dar radd-i iradat-i cihil kana 
sabib-i fūrūg et Nal hädira dar radd-i iradát-i sabib-i Dar al-salām". Nous 
n’avons pu consulter que le premier d’entre eux. Il y répond à cent dix accusa- 
tions précises, reprenant les critiques formulées par plusieurs clercs, tels Mulla 
Husayn ‘Ali, Mulla Muhammad Ga‘far Astarabadi et Mulla Muhammad 
Taqi Qazvini. Bien avant les événements de Hamadan, Muhammad Bāgir 
Hamadäni demandait à ses disciples d’accorder le pardon aux instigateurs de 
ces ségrégations et de ces haines, au cas où ils cesseraient leurs exactions”. Ses 
disciples et lui-même ont également mis la communauté bāgirī en garde face 
au danger que ces violences entre shaykhis et non-shaykhis ne perdurent, à 
l'instar de celles qui opposaient haydari et ni‘mati depuis des siēcles'*. 

Ces réfutations réciproques ont envenimé la situation, d’autant plus que, 
selon l'aveu de Muhammad Karim Kirmäni, Muhammad Husayn Sahristani 
connaissait parfaitement bien la doctrine shaykhie”. Les shaykhis bāgirī assi- 
milaient certains de leurs ennemis, tel Hagg Mulla Ridā'ī Hamadani qui diri- 
geait alors les réunions anti-shaykhies, à ceux qui niaient l’imâmat annoncé 
dans le ķadīt'*. Cela ne pouvait qu'aggraver la détermination de leurs adver- 
saires. Le chroniqueur a d'ailleurs reconnu que les efforts de conciliation ont 
eu peu d'effet et ont méme amplement échoué. Au contraire, la popularité 
de leurs opposants, tels que Muhammad Husayn Sahristani, s'est accrue". 
Muhammad Karim Kirmānī est convaincu que c’est suite à la rédaction des 
trois ouvrages de Muhammad Bāgir Hamadani que les dirigeants balasari de 
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Hamadan ont décidé de se concerter afin d'éliminer toute présence shaykhie. 
Les religieux anti-shaykhis ont alors organisé des réunions afin de mettre au 
point leur stratégie". Ils ont d'abord rappelé les membres de leurs familles 
disséminées dans le pays à les rejoindre à Hamadan” ; ainsi, les frères de Rida’i 
Hamadani qui résidaient à Téhéran le retrouvèrent. Rida’i Hamadani avait été 
expulsé deux ans plus tôt par le gouverneur de la région pour avoir fomenté des 
violences contre les shaykhis et les juifs de la ville*°. Puis Muhammad Husayn 
Šahristānī et Ridā'ī Hamadānī furent rejoints par d’autres clercs tels que 
Mulla ‘Abd Allah Burügirdi (m. 1900), Mirza Mahdi, Mirza Hasan, Sayyid 
Ishaq, et ceux de la famille Al-i ‘Abbasi, parmi lesquels Sayyid Muhammad 
‘Abbasi et Sayyid Fadl ‘Abbasi. 

Muhammad Karim Kirmānī rapporte la surprise de la communauté 
shaykhie bāgirī lorsque ce groupe a conjointement appelé dans une fatwa à 
tuer Muhammad Bāgir Hamadānī et les membres de sa communauté”. Cette 
fatwa, rédigée au matin du premier šawwāl 1315/22 février 1898, correspondant 
al Ayd al-Fitr, la fête célébrant la fin du jeûne du mois de ramadan. Cette 
action de « guerre sainte dans le chemin de Dieu » (gihad fi sabil Allāh), nom- 
mée ainsi par les religieux bālāsari, venait ponctuer les violences croissantes 
qui avaient secoué la ville au cours des mois de ragab, $a‘bän et ramadan 1315/ 
novembre 1897-février 1898”. 


Les mesures d exécration sociale 

Avant ces violences, les shaykhis de Hamadan eurent a subir de nom- 
breuses mesures d'exécration sociale. Selon le chroniqueur, les shaykhis bāgirī 
avaient méme intégré ce statut d'opprimé dans l'organisation de leurs rituels: 
ils débutaient le plus souvent leurs x2aģlis par la lecture de badit sur le statut 
des opprimés. Ils rappelaient également, avant la récitation du Coran ou dans 
la butba (sermon) délivrée lors de la prière du vendredi, les souffrances qu'ils 
enduraient*+. L'opprobe et la mise au ban démontraient qu’ils constituaient 
une communauté élue, voire la communauté sauvée (firqa-yi nagati)5. Cela 
est explicite dans la conclusion de la chronique: 
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De toutes parts, nous fümes à la fois opprimés et exécrés. Quelles sont les 
insultes et les calomnies que nous n’avons pas subies ? Quelles sont les souf- 
frances et l’oppression qu'ils [les balasari] ne nous ont pas fait subir* ? 


Nous retrouvons ce pessimisme et ce fatalisme dans les ouvrages de 
Muhammad Bāgir Hamadānī”. Dans son traité écrit contre les religieux de 
la famille Al-i ‘Abbasi, il rapporte les multiples décrets qu’ ils avaient pris à l'en- 
contre des shaykhis de Hamadan*. En plus des traditionnelles interdictions de 
fréquenter le hammam, ils avaient interdit les transactions commerciales avec 
les shaykhis. Les contrevenants étaient menacés de perdre toute bénédiction 
(barakat) et accusés de violer les lois des prophètes et des imams. Voici l’un 
de ces décrets résumé par Muhammad Karim Kirmānī: 


Nousinterdisons toute transaction commerciale avec les shaykhis. Et toute per- 
sonne qui vendrait son produit à cette communauté ne serait plus bénie [...]. 
Cette dernière s'opposerait à toutes les lois des prophètes et des imams”. 


Dans son Radd-i Abbasi, Muhammad Bäqir Hamadani indiqua par ail- 
leurs que les Al-i ‘Abbasi tentérent par un décret de confisquer les biens des 
shaykhis bāgirī. La raison invoquée était qu'une grande partie de ces avoirs 
provenait d’héritages légués par des musulmans, c'est-à-dire ici des musul- 
mans non-shaykhis**. Il est cependant difficile de savoir dans quelle mesure 
ces décrets ont été effectifs et appliqués, et cela d'autant plus que les shaykhis 
bāgirī rapportent à ce sujet des informations divergentes. Selon Muhammad 
Karim Kirmānī, peu d'habitants obéirent aux ordres des Al-i ‘Abbasi. Or, 
Muhammad Bāgir Hamadānī estime qu'une partie substantielle de la popu- 
lation respectait ces ordres". 

Mulla ‘Abd Allah Burügirdi fut un autre bālāsarī actif avant les événe- 
ments du mois de $awwal 1315/fin février 1898. S'il n'était pas un religieux de 
premier rang reconu, il dirigeait néanmoins la prière dans la ville et exerçait 
une grande influence sur les classes populaires. Il était aussi à la téte d'un 
groupe de Jon qu'il a régulièrement utilisés afin d'imposer son autorité aux 
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habitants d Hamadan’. Avant de persécuter les shaykhis bāgirī, il s'était 
rendu célèbre dans le pays par ses campagnes antijuives menées dans cette 
ville. La communauté juive la plus nombreuse d’Iran y résidait, soit 5 ooo à 
6 ooo membres”. En 1287/1870, Mulla ‘Abd Allah Burūģirdī a pris un décret 
imposant des mesures humiliantes à l'encontre des juifs. Il leur a notamment 
interdit de consommer des fruits frais et les a contraints à porter des vétements 
distinctifs de couleur bleue. En 1884 déjà, une synagogue avait été dētruite**. 
Le 3 rabī' al-awwal 1310/24 septembre 1892, Mulla ‘Abd Allah Burügirdi inter- 
dit la vente de denrées comestibles aux juifs*. Il a ensuite ordonné le pogrom 
des juifs de la ville ainsi que le pillage de leurs propriétés. Mais il n'est pas 
parvenu à convertir à l'islam l'ensemble de la communauté juive, comme cela 
avait été le cas à Machhad au début de l'année 1255/au printemps 1839, ni à 
supprimer totalement cette communauté, comme à Tabriz entre 1204/1790 
et 1211-1212/1797”. Parallèlement, c'est à partir de 1310/1892 que Mulla ‘Abd 
Allah Burügirdi lance des actions contre les shaykhis bāgirī. Des tensions exis- 
taient entre le nouveau gouverneur d Hamadan et les commandants locaux 
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de l'armée, que Mulla ‘Abd Allah Burūģirdī a utilisées à son avantage. Ayant 
recours à la méme méthode que les clercs Al-i ‘Abbasi, Mulla ‘Abd Allah 
Burügirdi a, dans un premier temps, imposé des mesures vexatoires et humi- 
liantes. Il déclara que les fontaines utilisées par les shaykhis étaient souillées et 
ordonna en conséquence leur purification rituelle?*. I] semble que le gouverne- 
ment soit resté très passif, voir impuissant, face à Mulla ‘Abd Allah Burügirdi, 
qui bénéficiait d'un large soutien populaire. Le gouvernement local rencon- 
tra les plus grandes difficultés pour le faire expulser. Il s'établit alors dans les 
Atabāt puis revint à Hamadan en 1315/1897-1898 pour y diriger les exactions 
contre les shaykhis*?. Au mois de ramadan 1315/février 1898, Mulla ‘Abd Allah 
Burügirdi multiplia les prêches anti-shaykhis auprès de ses /#, dans le but de 
les préparer au conflit^*. Au cours de ces prédications, il était courant de por- 
ter des accusations particulièrement graves envers ses adversaires, afin d’inci- 
ter la population à les détester davantage. Ainsi, Muhammad Bāgir Hamadani 
indiqua qu'on accusait les religieux baqiri de considérer l’adultère comme 
légal^' ; on les incriminait d'avoir légalisé le vol ou de refuser de prononcer 
les salutations sur la famille de Muhammad lors de la priére canonique; on 
assurait que ceux qui rejoignaient le shaykhisme devaient injurier leurs parents 
afin de marquer leur entrée dans la communauté. Ces accusations visaient à 
dissuader les chiites non-shaykhis à rejoindre le shaykhisme. Et il semble que 
ces méthodes fonctionnaient parfaitement. Muhammad Bäqir Hamadānī a 
lui-méme reconnu qu'il avait beaucoup de difficultés à convaincre la popula- 
tion qu'il s'agissait de rumeurs mensongéres*”. Il a aussi indiqué que les rares 
chiites séduits par le shaykhisme avaient désormais peur de le rallier*. 


Les violences physiques 

Certains /#fi eurent recours aux violences physiques avant les événements 
de Sawwal 1315/février 1898, et ce au cours des mois les plus sacrés du calendrier 
musulman : muharram, safar et ramadan. Les shaykhis bāgirī évitaient alors de 
se rendre à leur mosquée, car des /z7 servant d'hommes de main aux bäläsari 
y étaient régulièrement postés, comme ce fut le cas au mois de ramadan 1314/ 
février 1897**. Lors des cérémonies de 45274 1315/11 juin 1897, les shaykhis 
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bāgirī ne se rendirent pas à leur mosquée, ni ne procédérent aux cérémonies 
traditionnelles de pénitence (sīna-zanī) dans la ruelle où se trouvait la maison 
de Muhammad Bāgir Hamadani*. Ils demandèrent aux chefs du quartier (r5- 
sifidan) de surveiller les abords afin de les avertir de toute approche suspecte. 


L'attaque des shaykhis bāgirī 


Les violences visant les shaykhis de Hamadan ont débuté immédiatement 
après la rédaction de la fatwa appelant au jihad contre Muhammad Bāgir 
Hamadānī et ses disciples, au matin du premier šawwāl 1315/22 février 1898, 
soit le jour de l Ayd al-Fitr marquant la fin du mois de ramadan. Celles-ci ont 
été intenses, quoique brèves — trois jours. 


Le premier jour de violence 


Précédant le premier assaut contre la maison de Muhammad Bāgir 
Hamadānī, dans l'après-midi du premier šawwāl 1315/22 février 1898, des lati 
bālāsarī ont attaqué, le matin, des shaykhis se rendant à leur mosguče**. Les 
accusant de mécréance et d'impureté, les /74; ont déclaré vouloir interdire 
l'accés à toute mosquée aux shaykhis et parvinrent au cours de cette matinée 
à séquestrer et violenter des jeunes et des personnes ágées*. C'est seulement 
aprés la priére de midi qu'ils se sont dirigés vers la maison de Muhammad 
Bāgir Hamadānī**. Le chroniqueur affirme que celui-ci se trouvait alors au 
hammam*#?. Il indique aussi que le gouvernement local, dirigé par Hisam al- 
Mulk, n'est pas parvenu à contenir ces assaillants qui ont été rejoints tout 
au long de la journée par des habitants des campagnes environnantes®. 
Muhammad Karim Kirmani se dit persuadé que ces violences ont été plani- 
fiées et organisées, des clercs de la famille ‘Abbasi ayant contacté des hommes 
de main de la région de Kermanshah animés par la perspective du butin*. 
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Les portes de la ville, fermées sur ordre du gouverneur, furent forcées par ces 
bandes auxquelles ne purent faire face les hommes commandés par le gouver- 
nement local”. Le chroniqueur estime qu'environ cent shaykhis défendirent 
la maison de Muhammad Bäqir Hamadani et que seuls trois ou cing d’entre 
eux disposaient d'armes à feu*. Il dénombre, en face, dix mille rebelles sur 
une ville comprenant quelque cinquante mille habitants*. Ces chiffres, non 
vérifiables, semblent exagérés, mais ils révèlent la disproportion évidente du 
rapport de force entre assaillants balasari et shaykhis bāgirī, et l'incapacité du 
gouverneur à imposer son autorité. 

Malgré le nombre très élevé de Jo? ayant pris part aux attaques, Muhammad 
Karim Kirmānī assure qu'aucun shaykhi n'a été blessé ce premier jour, ce 
qu'il qualifie de miracle. Dés lors, nous pouvons douter que le rapport de 
force décrit par le chroniqueur ait pu étre aussi défavorable pour les shaykhis. 
Muhammad Karim Kirmani affirme que quelques coups de feu ont suffi, lors 
de la premiére journée, à repousser et à disperser les rebelles rassemblés en 
masse autour de la maison de Muhammad Bāgir Hamadānī>. Il dénombre 
par ailleurs huit Jon tučs**. Au milieu de la nuit, une fois l'attaque repoussée 
et le calme revenu, bien que précaire, Muhammad Bāgir Hamadani organisa 
une réunion avec ses disciples, à l'issue de laquelle il ordonna à l'ensemble de 
la communauté shaykhie de quitter Hamadan et de se diriger vers Sürayn, 
avant de rejoindre d’autres localités’. À ceux qui ne pouvaient pas quitter la 
ville, il leur a demandé de se cacher. De plus, il charga deux proches, Mirza 
‘Ali Muhammad Na ini et Muhammad Karim Kirmānī - le chroniqueur - 
de se rendre dés l'aube chez le gouverneur et d'autres notables de la ville, afin 
qu'ils convainquissent les autorités d' intervenir plus résolument pour mettre 
un terme à ces violences? 


Le second jour de violence 


Selon Muhammad Karim Kirmānī, les violences se sont étendues à l'en- 
semble des quartiers au cours de la seconde journée. Les attaques des lūtī 
bālāsarī visèrent alors les maisons appartenant à des shaykhis. Beaucoup 
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d'entre eux furent assassinés et leurs maisons pillées et brûlées?. Les shaykhis 
furent incapables de se défendre et capitulèrent au tout début de la journée. 
Ils proposèrent à leurs adversaires de leur offrir l’ensemble de leurs biens, 
mosquées comprises, contre l'assurance de pouvoir quitter Hamadan sains 
et saufs^. Mirza ‘Ali Muhammad Na ‘ini fut chargé de transmettre cette pro- 
position, rejetée par les balasari, qui déclarèrent vouloir poursuivre le jihad”. 
Les violences et les supplices infligés étaient particulièrement effroyables. Le 
chroniqueur mentionne que des lūtī balasari forçaient des shaykhis bāgirī à 
boire du pétrole avant de les brûler vifs, tandis que d’autres étaient longue- 
ment torturés, avant d’être achevés d'une balle**. Muhammad Karim Kirmani 
rapporte que la dépouille d’une petite fille fut déterrée de la cour de la maison 
de sa famille avant d’être brûléeS. Beaucoup de morts n'ont pas été enterrés se- 
lon le rite musulman et on laissait délibérément un bras ou une jambe hors de 
terre**. Les biens des shaykhis furent dévastés, leurs boutiques, dans le bazar, 
saccagées et leurs maisons incendiées*. De même furent interceptés les envois 
de marchandises effectués vers d'autres villes**. En cette fin de seconde jour- 
née, le chroniqueur affirme que ce sont les clercs de la famille ‘Abbasi qui ont 
ordonné de mettre un terme aux violences. Ils ont alors appelé les survivants 
à « devenir musulman », c'est à dire à abjurer leur École. Dans le cas contraire, 
les Al-i ‘Abbasi menagaient de reprendre les pillages et les assassinats”. 

Il est trés difficile d'estimer le nombre et la proportion de shaykhis tués 
au cours de ces deux jours. D. Tsadik, qui a travaillé sur des processus relative- 
ment similaires visant des populations juives, évoque plusieurs dizaines de tués 
lors des conflits qui se sont produits prés de Kashan à la fin du xvin: siècle, 
ou à Salmas au mois de safar 1259/mars 1843, à Barfurūš en 1866, ou à Ispahan 
et dans les environs de Chiraz à la fin du x1x* sičcle**. Néanmoins, ces chiffres 
peuvent-ils être comparables au nombre de victimes shaykhies à Hamadan ? 
Muhammad Karim Kirmānī indique que c'est essentiellement dans le quartier 
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aisé de Galan que l’on compta le moins de morts, car les shaykhis y furent pro- 
tégés par la plus haute autorité religieuse usūlī du quartier, Mugtahid Mirza 
Muhammad Bāmdād, qui se mobilisa et empécha les rebelles d'entrer. Selon 
le chroniqueur, les relations entre les shaykhis baqiri et ce dernier étaient cor- 
diales avant les événements de 1315/1897-1898, au point que certains shaykhis 
bāgirī assistaient à ses »naģlis. Ce religieux avait toujours refusé de condamner 
le shaykhisme et ne s'était donc pas associé aux exactions des balasari. 


Le troisième jour de violence 


La ville recouvra un certain calme le 3 šawwāl 1315/24 février 1898. Les 
informations sur les événements de Hamadan étaient parvenues au souve- 
rain par télégraphe. Muzaffar al-Din Sah ordonna au gouverneur d’ Hamadan 
d'arréter les /4# à l’origine des violences, d’expulser la famille ‘Abbasi vers 
Téhéran et de rendre les biens pillés aux familles shaykhies bāgirī. Il annonça 
également l’arrivée à Hamadan d’un dignitaire qajar, Amir Kabir, avec la mis- 
sion de rétablir lordre””. Le gouverneur de Hamadan reçut Mugtahid Mirza 
Muhammad Bamdad, qui s'était mobilisé pour protéger les shaykhis. Sarif al- 
Mulk, l’un des notables de la ville qui avait la confiance de la cour de Téhéran, 
fut chargé de rejoindre Qom afin de rencontrer le Premier ministre Amin al- 
Sultan (m. 1325/1907) et lui rapporter le cours des événements’. Mais, selon 
le chroniqueur, Hisäm al-Mulk ne fut, en aucun cas, actif dans la défense des 
shaykhis bāgirī. Au contraire, il aurait tenté de contraindre leurs représentants 
à reconnaitre une responsabilité dans les violences, dans le but de trouver une 
issue rapide au conflit. Quant aux /Zzi, afin d'éviter d’être trop sévèrement 
punis par les forces du gouvernement central, certains d'entre eux restituérent 
des biens pillés?, d'autres trouvèrent refuge (bast) dans la maison familiale 
des ‘Abbasi et refusèrent de se rendre, ce qui donna lieu à des affrontements”*. 
Le Sah ordonna la répression et l'utilisation de l'artillerie ; plusieurs maisons 
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furent dētruites”. Un grand nombre de /zzi ont alors abandonné la demeure 
des ‘Abbasi et se réfugièrent chez d’autres religieux balasari, tels Mirza Mahdi 
et Sayyid ‘Abd al-Maģīd Karūs”. 

Muhammad Karim Kirmānī rapporte encore que lorsque ces nouvelles 
parvinrent à Téhéran, de nombreux clercs décidèrent de soutenir les balasari 
de Hamadan. Hormis la fermeture des hawza de la capitale, ils exigèrent du 
gouvernement central qu'il n’intervienne pas’. Car, selon eux, le soutien ap- 
porté aux shaykhis bāgirī remettait en cause l'identité musulmane de l'Iran, 
dés lors strictement associée à l'osulisme"*. 


Le prolongement des violences 


Une partie des shaykhis bāgirī qui réuissirent à s'enfuir moururent de froid 
ou de faim? Le départ précipité eut lieu au cours du mois de février dans une 
région où les hivers sont le plus souvent trés rudes, et beaucoup n'avaient rien 
emporté. Muhammad Karim Kirmani a pu rejoindre Téhéran. D'autres se 
sont dirigés vers Qazvin, aprés une halte de plusieurs jours à Kabüdar Ahang, 
ville située à une cinquantaine de kilomètres au nord de Hamadan?^. Quelques 
mois plus tard, des shaykhis baqiri aisés, étant parvenus à échapper aux exac- 
tions, tentèrent de faire transporter les dépouilles de leurs proches vers les 
Atabāt, mais furent empéchés par les balasari de la ville". Après enquête, 
Hisam al-Mulk et deux autres membres de sa famille furent reconnus cou- 
pables de collaboration avec les doc par le pouvoir central**. Hisam al-Mulk fut 
révoqué par le Sah et un nouveau gouverneur fut désigné : Muzaffar al-Mulk, 
doté d'un pouvoir élargi à une région comprenant Hamadan, Kermanshah, 
Zanjan et Borujerd*. Il adopta une série de mesures afin d'assurer la protec- 
tion dela communauté shaykhie demeurée sur place, prit un décret accordant 
le statut de martyr (sahid) aux shaykhis tučs**, et alla jusqu'à proclamer la 
responsabilité collective des habitants, en taxant tous les foyers et en offrant 
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ainsi une compensation financière aux shaykhis d’ Hamadan spoliés*’. Mais il 
semble, selon le chroniqueur, que les shaykhis aient refusé cette offre**. 

Muhammad Karim Kirmani note encore que, malgré ce changement 
d'état d'esprit, des tensions sporadiques persistaient. Un opposant balasari à 
Muzaffar al-Mulk, Sayyid ‘Abd al-Magid Karis, tenta de réanimer le conflit en 
1316/1898-1899 en distribuant de l'argent à des lūtī pour qu'ils paralysent la 
ville. Ils avaient l'ordre d'attaquer les autorités gouvernementales et de fermer 
le bazar*’. L'ampleur des perturbations fut telle que le gouverneur, dépassé, dut 
quitter son poste. Son fils, Zafar al-Mamalik, le remplaça, mais ne parvint pas 
à imposer son autorité", Sayyid ‘Abd al-Magid Karüs imposa alors ses propres 
lois dans la ville et prononca en ce sens plusieurs peines capitales contre des 
hommes accusés d’être ivres??. Les shaykhis bāgirī encore présents furent de 
nouveau molestés. Le premier šawwāl 1316/12 février 1899, on pilla la maison 
d'un shaykhi nommé Muhammad Ibrāhīm** ; deux ans plus tard, au mois de di 
l-higga 1317/d'avril 1900, la famille ‘Abbasi obtint l'autorisation de Muzaffar 
al-Din Sah de s'installer à nouveau à Hamadan”. 

Muhammad Bāgir Hamadānī était parvenu à s'enfuir au cours de la deu- 
xième journée de violence. Il a d'abord trouvé refuge dans le mausolée de 
Sah ‘Abd al-‘Azim, dans la ville de Ray, rejoint par un autre religieux bāgirī, 
Muhammad Rahim Tagir Raštī, lequel, décidant de se rendre à Machhad, est 
décédé à Semnan?'. Contraints de trouver un nouveau centre pour leur com- 
munauté, les shaykhis bäqiri le transférérent dans la petite ville de Gandaq, 
où Muhammad Bäqir Hamadānī trouva refuge, aprés plusieurs mois. Gandaq 
est située dans l'une des régions les plus arides et les moins peuplées d'Iran, 
au cœur du désert du Dašt-i Kavir. Depuis, des villes de la région de Semnan, 
comme Biyäbänak, au sud de Semnan, abritent des communautés shaykhies 
bäqiri ou gandaqi. Muhammad Bäqir Hamadani était d'abord resté prés de 
trois mois à Ray et à Téhéran. Muhammad Karim Kirmäni affirme que le 
maitre shaykhi, profondément traumatisé par les violences qu’il avait vécues 
à Hamadan et ne se sentant plus en sécurité dans la capitale, a solennellement 


85. Ibid, p. 207. 

86. Ibid, p. 208. 

87. Ibid, p. 214-215. 

88. Ibid, p.216. 

89. Ibid, p. 218. 

90. lbid, p. 189. 

91. lbid, p.187. 

92. lbid, p. 116, 166-167. 


194 LES RAPPORTS SOCIAUX ENTRE COMMUNAUTÉS SHAYKHIES ET NON- 
SHAYKHIES 


demandé l'aide du souverain en vue de s’établir ailleurs”. Muhammad Bāgir 
Hamadānī s'est alors installé à Qom puis à Nain, au mois de di l-hagga 1315/ 
avril 1898. Là, il a attendu les recommandations du gouvernement central. 
Le Premier ministre Amin al-Dawla (m. 1322/1904) lui a proposé trois pro- 
vinces: le Fars, le Khorasan et Ispahan. Mais il est finalement resté à Kashan, 
avant de s'établir à Gandaq, où il a vécu jusqu'à sa mort en 1319/1901?*. L’exil 
des shaykhis bāgirī et de leur maître dans le désert du Dašt-i Kavir illustre par- 
faitement les difficultés qu'ils rencontrérent pour exister en tant que courant 
doctrinal constitué et reconnu. 


93. lbid, p.225. 
94. lbid, p. 228-230. 


Troisième chapitre 
Le conflit entre balasari et shaykhis à Kerman en 
1323/1905 


Le fort antagonisme, déja souligné, entre la famille Ibrahimi et Vakil al- 
Mulki pour le contrôle du wagf de l'école Ibrahimiyya s'est à nouveau inten- 
sifié au début du xx* siècle. Le wa4f constitué au mois de ramadan 1262/ 
septembre 1846 par Muhammad Karim Han Kirmānī a régulièrement été 
contesté par Šayh Abū Ga'far, le fils et successeur de Āgā Ahmad Muģtahid. 
Ce conflit entre les deux familles créa de nombreux troubles 4 Kerman 
au cours des années 1321-1323/1903-1905. Il était souvent nécessaire que le 
gouvernement intervienne dans ces litiges afin de confirmer l'identité des 
mutawalli, et c'est ce à quoi s'est employé le gouverneur de Kerman, Rukn 
al-Dawla (m. 1330/1911-1912)', en 1321-1322/1903-1904, en réitérant le droit 
de la famille Ibrahimi sur ce wagf. Or nombre de clercs n'acceptaient pas que 
cette famille, de méme que les shaykhis, demeurent à Kerman et de surcroît 
aussi actifs. Le processus ayant conduit aux affrontements à Kerman est assez 
similaire à celui de Hamadan. Aprés que Rukn al-Dawla eut confirmé la léga- 
lité du wagf; un religieux turkméne originaire du Khorasan, Šamšīrī, lança une 
campagne contre les shaykhis kirmānī”. Comme Mulla ‘Abd Allāh Burūģirdī, 
il avait déjà stigmatisé les minorités religieuses de la région, zoroastriennes et 
hindoues notamment’. Šamšīrī, qui affirmait être guidé par l Imàm caché, a 
excommunié les shaykhis à plusieurs reprises. Il a appelé au jihad contre eux 
et le gouvernement de la ville qu'il accusait d’hérésie. Il semble que l'élément 
déclencheur de ces violences fut la nomination d'un shaykhi membre de la 
famille Ibrahimi au poste officiel de vazzr. Ce dernier, Amir al-‘Umara’, aurait 
à son tour désigné des shaykhis pour le seconder dans ses tâches administra- 
tives à des postes importants, dont celui de kalantar de la ville de Kerman. La 


L  SurRuknal-Dawla, voir M. Bāmdād, Sarb-i bāli rigal-i Tran, vol. II, p. 498-499. 

2. Voir G.R. Scarcia, « Kerman 1905: La ‘Guerra tra Seihi e Bālāsarī », AIUON, vol. 13, 1963, 
p. 186-203, aux p. 225-226. 

3. Plusieurs communautés indiennes, certaines hindoues, s'étaient installées dans la province 
de Kerman et surtout à Bandar Abbas au cours du XIX" siècle. Ils travaillaient généralement 
pour les Britanniques et la Compagnie des Indes orientales. Les rapports du consulat britan- 
nique de Kerman évoquent aussi une importante communauté marchande sikhe. 
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redistribution des postes aurait ainsi été défavorable aux membres de la famille 
Vakil al-Mulkī*. En 1325/1907, le conflit balasari-shaykhi achevé, des balasari 
s'affrontérent pour influer sur les deux nominations’. 

À l'instar des clercs de la famille ‘Abbasi et Mulla ‘Abd Allah Burūģirdī, 
Šamšīrī s'est entouré de Jos? et d'hommes de main. Et à Kerman également, 
ce sont les plus hautes autorités 54/7 qui ont tenté d'apaiser le conflit, ici Aga 
Bāgir et limam-i ģuma. Ce sont donc des clercs de rangs inférieurs qui se 
sont activement engagés aux côtés de Šamšīrī. Les violences entre bālāsarī et 
shaykhis kirmani sont survenues dans un contexte marqué par la popularité 
de l'idéologie panislamiste*. Les plus hautes autorités sl; de Téhéran et des 
Atabāt ont ainsi envoyé des télégrammes à Kerman pour soutenir l'appel paci- 
fique d’Aqä Bäqir et de l’imäm-i guma, et pour demander aux religieux de s'y 
conformer. Mirza ‘Abd Allah Bihbahani (m. 1328/1910), Sayyid Kazim Yazdi 
et Sayh Fadl Allah Nari (m. 1327/1909) furent parmi les signataires, mais les 
clercs balasari n'entendirent pas cet appel. 

Le petit fils de de Aqa Ahmad Mugtahid, Mirza Muhammad Rida, était 
revenu à Kerman au mois de rabī' al-awwal 1323/mai 1905, après onze ans 
d'étude dans les "tabat, où il fut notamment l'élève d’Ahünd Hurāsānī. Les 
partisans de Mirza Muhammad Rida tentèrent, au mois de gumada al-awwal 
1323/juillet 1905, de s'emparer de la mosquée shaykhie kirmani du Bazar-i Sah*. 
Les assaillants se sont dirigés vers le palais du gouverneur et ont agressé les 
shaykhis qu’ ils rencontraient, tandis que des étudiants de l'école Ibrāhimiyya 
furent molestés. La situation s’est déterriorée à la suite de défections massives 
au sein de l'appareil administratif. Certains refusaient de défendre les shaykhis 
kirmàni ainsi que l'avait ordonné Rukn al-Dawla. Comme à Hamadan, la coa- 
lition de clercs balasari et de lūtī exigeait que le gouvernement n'intervienne 
pas et menaçait d’interpréter toute action de Rukn al-Dawla comme un en- 
couragement à la mécréance et à l’hérésie. Elle a également déclaré le jihad 
au gouverneur. À la suite du saccage d'une de leurs mosquées, les shaykhis 
kirmàni s'organisèrent et contre-attagučrent, ce que ne parvinrent jamais à 
réaliser les shaykhis baqiri. Gráce à leurs appuis locaux, les shaykhis ont pu 
porter les affrontements jusqu'à la maison de Mirza Muhammad Rida, qui a 
dà se réfugier chez un marchand nommé Āgā Muhammad Bāšī. Les shaykhis 


4. Voir J. Gustafson, Kirman and the Qajar Empire, p. 143. 

s. J. de Groot, « Kerman in the Late Nineteenth Century », p. 446-447. 

6. Pour une introduction au panislamisme en Iran dans les années précédent ce conflit, voir 
M. Kia, « Pan-Islamism in Late Nineteenth-Century Iran », MES, vol. 32/1, 1996, p. 30-52. 
7. Nizām al-Islām-i Kirmani, Tarib-i bidari-yi Īrāniyān, Téhéran, 13328./1953-1954, p. 331-332. 
8. G.R.Scarcia, « Kerman 1905: La Guerra tra Seihi e Bālāsarī », p.228. 
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ont été soutenus par plusieurs grandes familles locales, telles les Zands de la 
ville, les Ridavī Čanārī, ainsi que par les soldats qajars?. 


La réaction du gouvernement central 

Muzaffar al-Din Sah était en voyage en Europe lorsque le conflit éclata. C'est 
donc le régent, Mirzä Muhammad ‘Ali (m. 1343/1925), qui a menacé d'inter- 
venir. Il projetait d'envoyer à Kerman des forces militaires de Téhéran et du 
Fars. Le retour au calme fut effectif au cours des mois gumada al-tānī et ragab 
1323/d aoüt et septembre 1905, puis le conflit reprit. Comme à Hamadan, des 
bālāsarī empéchaient que des shaykhis kirmānī fussent enterrés selon le rite isla- 
mique. Les corps étaient souillés puis trainés dans un cimetiére juif. Les juifs de 
la ville furent eux aussi victimes de violentes exactions en 1330/1911. Le nou- 
veau gouverneur de Kerman, Zafar al-Saltana, prit des mesures radicales face au 
retour des troubles, à la fin du mois de ragab 1323/septembre 1905 et au cours 
du mois suivant, en faisant appel à un chef de tribu turc bačāgčī. En réaction, les 
partisans de Mirza Muhammad Rida déclarèrent le jihad contre l'ensemble des 
Qajars, en plus de celui engagé contre le gouvernement de Kerman". Environ 
mille hommes furent réunis pour affronter les cavaliers turcs, le 27 $a bàn 1323/26 
octobre 1905. Les bačāgčī sont rapidement parvenus à s'introduire dans la mai- 
son de Mirza Muhammad Rida, dont le gouverneur ordonna ensuite l'exil. 
Retiré dans la bourgade de Bägayn, située à une trentaine de kilomètres de 
Kerman, il est parvenu à envoyer des télégrammes au gouvernement central de 
Téhéran et ailleurs en Iran, afin de plaider sa cause. Il restait néanmoins popu- 
laire à Kerman, et les oulémas zsz/; plus modérés à l'égard des shaykhis, tels Aga 
Bāgir et 'zmaz-i guma, affrontaient une hostilité grandissante d'une partie de la 
population qui leur reprochait de ne pas s'engager à leurs cótés. Malgré l'absence 
de Mirza Muhammad Rida, les (ez parvinrent à maintenir une menace perma- 
nente sur les shaykhis et sur Muhammad Han Kirmānī tout au long de l'année 
1323/1905-1906. Agressé le 4 ramadan 1323/2 novembre 1905, le maitre kirmani 
dut quitter la ville et se réfugier à Langar, à quelques kilométres seulement de 
Kerman, où son père avait fait construire une mosquée dans laquelle il se rendait 
réguliérement en retraite et peut-étre, aussi, pour écrire". L'absence de sécurité 
ne l’a pas encouragé à retourner dans la ville. Il est mort dans cette bourgade 


9. Pour une introduction claire des acteurs et du déroulement du conflit, voir J. Gustafson, 
Kirman and the Qajar Empire, p. 141-147. 

10. J. Afary, The Iranian Constitutional Revolution, 1906-1911, p. 316. 

i. Nizam al-Islam Kirmani, Tarib-i bidari-yi Īrāniyān, p. 341. 

12. Ibid, p.349. 
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le 24 muharram 1324/20 mars 1906. Son frère, Zayn al-Abidin Han Kirmānī, 
lui succéda à la direction spirituelle de la communauté et s’installa de nouveau 
à Kerman. Si les violences n’ont pas été aussi destructrices qu’à Hamadan, elles 
furent récurrentes durant l’année 1323/1905. Louis-Alphonse Nicolas (m. 1939), 
consul à Tabriz entre 1906 et 1916, a décrit Kerman comme une ville « plon- 
gée dans la désolation et la terreur par des massacres de Cheïkhis coupables 
de ne pas partager les croyances des chiites [ici les usii/i] »5. Si ces événements 
ne semblent pas avoir occasionnés les mémes pertes en vies humaines qu'à 
Hamadan en 1315/1898, il n'en demeure pas moins que le souvenir en a subsisté, 
pendant de longues années, au sein de la communauté shaykhie de Kerman, qui 
avait subi de nombreuses pertes et dont la survie dépendait de l'issue de ce long 
conflit'#, 

G.R. Scarcia qualifia cette épisode de « guerre ». Il a surtout vu dans les 
violences anti-shaykhies une forme de lutte de classes, l'expression de reven- 
dications proconstitutionnalistes progressistes et une volonté de limiter la 
corruption, l'arbitraire et le régime qajar: « À partir des éléments dont nous 
disposons, il est presque certain que tous ces événements faisaient partie 
d'un plan préétabli des proconstitutionnalistes » 5. G.R. Scarcia présente 
ainsi Mirza Muhammad Rida comme un homme animé d'un idéal libéral 
et anti-qajar qui aurait assimilé les shaykhis kirmani à l’autocratie, du fait 
de leur représentation au sein de la famille qajare et des classes marchandes. 
Il s'appuie sur le fait que l’un des élèves de Mirza Muhammad Rida, Mahdi 
Bahr al-‘Ulüm, fut un militant actif de l'azgumaz proconstitutionnaliste de 
Kerman”. La désolidarisation de Mahdi Bahr al-‘Ulüm à l'égard des exactions 
une fois terminées constitue un autre élément qui confirme qu'il s'agissait de 
violences provoquées dans le but de pousser la population à s'engager politi- 
quement, présenter ses doléances et revendications, et à favoriser l'avénement 
du mouvement constitutionnel. Il considére également que seul le régime 
qajar a pu sauver le shaykhisme et l'imámisme traditionnel — qu'il qualifie 
d'« archaïque » — de Pančantissement: 


13. Voir la préface d'A.L.M. Nicolas, Essai sur le Cheikhisme, vol. 1, Cheikh Ahmed Lahçahi. 
Plus généralement concernant le regard que porta Alphonse Nicolas sur le mouvement consti- 
tutionnel iranien dont il fut un témoin majeur, voir N. Nasiri-Moghaddam, La révolution 
constitutionnelle à Tabriz à travers les archives diplomatiques françaises 1906-1909, Paris, 1016. 
14. Nous retrouvons des indices de ce souvenir dans un ouvrage d'Abü al-Qasim Han 
Ibrāhīmī, Šikāyatnāma, p. 10. 

15. GR. Scarcia, « Kerman 1905: La ‘Guerra tra Seihi e Bālāsarī », p. 232. 


16. Ibid, p. 233. 
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Or, le cri isolé de protestation de l’imâmisme archaïque (l'imámisme fidèle à 
la tradition et hostile à la communauté) du Šayh Ahmad al-Ahsa’i, cri ortho- 
doxe chiite oui, mais en désaccord avec l’histoire, aurait été destiné à mourir 
comme l’a été l'akhbarisme avec Mirza Muhammad Nayšābūrī, s'il ne s'était 
pas imposé l'alliance avec l'appareil d' État qui l'a sauvé". 


Conclusion 


L'analyse du discours des shaykhis kirmānī et bāgirī sur la mécréance et 
l'impureté rituelle en islam est précieuse pour appréhender la réaction de ces 
deux communautés face aux exécrations sociales, aux diffamations et méme 
à une certaine forme de haine physique dont ils étaient victimes; elle per- 
met aussi d éclairer leur doctrine et notamment de compléter le sens qu'ils 
donnent au rukn-i rābi. Cet exposé sur la mécréance et l'impureté rituelle 
nous permet aussi de comprendre que le disciple shaykhi kirmani est non 
seulement initié à reconnaître la hiérarchie des proches de l’Imäm du Temps, 
mais aussi ses ennemis. Cet exposé révèle en outre plus explicitement les dif- 
férences doctrinales entre shaykhis kirmānī et bāgirī qui semblent, de prime 
abord, pourtant minimes. 

Les événements du mois de šawwāl 1315/février 1898 sont révélateurs de 
la situation extrêmement précaire de la jeune communauté shaykhie bāgirī, 
après que la scission se fut opérée avec les shaykhis kirmānī. Les shaykhis bāgirī 
disposaient de peu de soutiens économiques et politiques locaux en mesure 
de leur assurer un minimum de protection. Ils ne pouvaient pas non plus 
bénéficier du wagf établi par Muhammad Karim Han Kirmānī en 1262/1846 
(waqf n°2), wagf qui a assuré aux shaykhis kirmānī un important financement 
de leurs activités. Ils n'ont pas semblé être en mesure de constituer des wagf 
comparables, à Hamadan ou ailleurs. Aussi, nous apprenons dans la chronique 
de Muhammad Karim Kirmānī que la mosquée des shaykhis de Hamadan 
était en mauvais état et inachevče"*. Les shaykhis bāgirī n'ont pas non plus 
bénéficié de protections du gouvernement local de Hamadan, qui est demeuré 
trés passif, tant avant que pendant les événements de $awwal 1315/février 1898. 
C'est la raison pour laquelle ils n'ont pu envisager la moindre contre-offen- 
sive ou défense armée face à leurs adversaires, et accepté les revendications 
des lūtī et des clercs balasari en échange de la vie sauve, et ce dès le matin de 


17. Ibid, p.200. 
18. Muhammad Karim Kirmānī, Tzrib-i ibat, p. 69. 
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la seconde journée des attaques. Paradoxalement, en n’accusant que certains 
clercs balasari déterminés, les shaykhis bāgirī ont peut-être eu à affronter des 
adversaires plus mobilisés et déterminés que ceux que les shaykhis kirmani ont 
dû combattre. Les événements de šawwāl 1315/février 1898, avec leurs débor- 
dements de violence, ont été dramatiques pour la subsistance même de l’École 
bāgirī. L’assassinat d'un grand nombre de leurs membres, la fuite désespérée 
des survivants ainsi que le pillage de leurs biens ont ajouté à leur précarité. 
Il semble qu’une partie des rescapés de Hamadan ont quitté le shaykhisme, 
pour « ré-intégrer » le chiisme non-shaykhi. Si les shaykhis baqiri sont par- 
venus à faire de Gandaq et de cette partie du Daët-i Kavir leur nouveau centre 
spirituel, ralliant au shaykhisme des habitants de la région, ce lieu restait d’im- 
portance mineure et ne leur assurait aucune représentation importante au 
sein du chiisme. Les shaykhis bāgirī rencontrèrent également les plus grandes 
difficultés à fonder des madrasas et des mosquées comparables à celles des 
shaykhis kirmani et tabrizi. 

Les shaykhis kirmani ont, quant a eux, bénéficié 4 Kerman de la bienveil- 
lance et d’une protection relative des gouverneurs de la région, pendant le 
XIX" siècle, y compris après la mort de Zahir al-Dawla en 1240/1824. Ils ont 
également établi de puissants liens avec des forces tribales. Cela s’est semble- 
t-il révélé déterminant et salvateur lors des violences de 1323/1905 au cours 
desquelles il furent méme en mesure de lancer une offensive contre la maison 
du clerc bäläsari Mirza Muhammad Rida, suite aux attaques de leur mos- 
quée au mois de ģumādā al-awwal 1323/juillet 1905. Pourtant, ce conflit est 
l'expression d'une menace continue à l'égard des shaykhis kirmani pendant 
la période qajare. Les déclarations régulières d'excommunications limitaient 
considérablement la diffusion de leur exposé théologique auprès de la popu- 
lation et entretenait un sentiment de peur parmi les sympathisants potentiels. 


Quatrième partie 


Les shaykhis face aux bouleversements 


politico-religieux 


Introduction 


Les shaykhis kirmānī sont peu intervenus, mais toujours de façon catégo- 
rique, sur la scène publique au cours de l’époque qajare. Trois questions les 
ont mobilisés: l'émergence du babisme puis du bahaisme et de l'azalisme, 
dont ils ont réfuté les revendications et appelé à la mobilisation des chiites et 
de l’État contre eux; l'influence politique et culturelle grandissante de P Oc- 
cident en Iran et dans le monde musulman, et conséquemment le souhait 
d’un plus grand engagement des Iraniens et du gouvernement; le rapport du 
croyant au gouvernement en islam, cette question étant moins substantielle. 
Nous n’aborderons que partiellement ce dernier point car les traités shaykhis 
kirmani les plus importants quant à cette question ont été composés au cours 
de la période pahlavi'. Les maîtres shaykhis bāgirī sont également les auteurs 
de plusieurs traités anti-babis et bahais, dont nous croiserons l'étude avec ceux 
que les shaykhis kirmani ont composés. 


1. Je pense en particulier au Siyasat-i mudun de ‘Abd al-Rida Han Ibrahimi (Voir 
D. Hermann, « Political Quietism in Contemporary Shi‘ism »). 


Premier chapitre 
L'historiographie des rapports entre babisme 
et shaykhisme 


Étudier et débattre de l'attitude des shaykhis face à l'émergence du ba- 
bisme et du bahaisme est une question complexe, car elle a donné lieu aux plus 
virulentes polémiques relatives à l'histoire de la formation du shaykhisme et 
de son développement à la mort de Sayyid Kazim Raštī. Il nous semble qu'un 
trop grand nombre d'études consacrées à l'histoire du shaykhisme ou du ba- 
bisme et du bahaisme sont orientées et partisanes, et cela depuis la fondation 
de ces deux dernières doctrines au XIX* siècle. L'une des raisons est dû au fait 
que Sayyid ‘Ali Muhammad (dit le Bab) assista à Karbala à certains enseigne- 
ments de Sayyid Kazim Raëti. Dès lors, on s'est intérrogé sur l'influence, réelle 
ou supposée, que Sayyid Kazim Rasti aurait eue sur le fondateur du babisme. 
Les shaykhis, tout courant confondu, ont dà affronter deux attaques : d'une 
part, les accusations d'une partie du clergé wstūlī et des acteurs qui les consi- 
dérent comme les inspirateurs, voire les créateurs du babisme; d'autre part, 
les déclarations du Bāb et des leaders religieux bahais qui revendiquent I’ héri- 
tage intellectuel, spirituel et historique des deux premiers maîtres de l'École 
shaykhie. 

Il nous apparait cependant que ce lien historique et doctrinal entre 
shaykhisme et babisme puis bahaisme est largement fictif et construit, les 
relations personnelles entre Sayyid Kazim Raštī et le Bab semblent en effet 
avoir été peu fréquentes. Le Bàb ne fut pas initié au shaykhisme par Sayyid 
Kazim Raštī et ne reçut aucun type d”iģāza de sa part. Nombre d'historiens 
du babisme et du bahaisme l'ont d'ailleurs noté, ainsi A. Amanat: « Dans 
tous les cas de figure, il [le Bab] n'est pas resté suffisamment longtemps à 
Karbala pour assimiler complètement l'essence de l'enseignement de Rašti; et 
s'il n'a assisté qu'à trois de ses cours seulement, ce qui semble étre le cas, sa 
dette envers Šayh Ahmad Ahsa’i et Sayyid Kazim Rati est trés limitée »'; 
P. Smith: « Pourtant, méme s'il a suivi certains des cours de Sayyid Kazim 
Rasti en Irak et s'est ensuite référé à lui en tant que “mon professeur”, le Bab 


L A. Amanat, Resurrection and Renewal, p. 141. 
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n'a débuté aucune étude formelle du shaykhisme »*, ou encore J. Cole’. Il est 
important de souligner que les cours des différents oulémas dans les Atabat 
étaient ouverts à tous. La rhétorique qui sous-tend le lien intrinsèque supposé 
entre shaykhisme et babisme a été amplement utilisée par certains membres 
du clergé afin de discréditer le shaykhisme auprès des masses chiites. Cette 
parenté était peut-être nécessaire aux chefs religieux babis, bahaïs et azalis 
pour ancrer le Bab dans l’histoire religieuse du chiisme, le légitimer malgré 
son parcours atypique, et le présenter comme un réformateur et un rénovateur 
de l'islam, ainsi que comme le successeur de Sayh Ahmad al-Ahsa’i et Sayyid 
Kazim Raëti, lesquels ont proposé, dans cette première moitié du XIX" siècle, 
la contestation la plus aboutie de l’autorité du clergé et de l’osulisme. 

Les religieux babis et bahaïs ont pour leur part présenté les cofondateurs 
du shaykhisme comme des dissidents révolutionnaires. C'est en ce sens que 
nous pouvons interpréter la déclaration suivante du maître bahaï Shoghi 
Effendi (m. 1957), qui présente fièrement le bahaïsme comme un proces- 
sus de transformation du shaykhisme en une religion essaimant à travers le 
monde: « [le bahaïsme est] la transformation de l’École shaykhie, simple 
secte hétérodoxe et relativement négligeable de l'islam chiite duodécimain, en 
une religion mondiale » *. À ce titre, H. Corbin est l'un des rares chercheurs à 
avoir qualifié d' « abusives » les prétentions des religieux bahais à revendiquer 
l'héritage shaykhi*. 

Nous trouvons des illustrations de ces confusions entre shaykhisme, ba- 
bisme et bahaisme dans des écrits extrémement variés. Il peut s'agir de réfu- 
tations doctrinales du shaykhisme par des religieux #5%/5, de travaux scienti- 
fiques sur le babisme et le bahaisme en langues européennes ou en persan et, ce 
qui nous semble plus étonnant, dans des exégéses sur le shaykhisme lui-méme. 
Ces lectures sont de plus amplement reprises dans diverses études sur l'Iran et 
le chiisme à la période moderne et contemporaine, et donc particuliérement 
diffusée dans le public non spécialiste. S'il est naturel de comparer des sys- 
témes de pensée religieux entre eux, cette insistance à mettre le shaykhisme 
et le babisme en paralléle, et à établir un lien intrinséque entre eux, ne semble 
absolument pas pertinent à qui est familiarisé avec la littérature shaykhie et 
les doctrines shaykhies d'une part, et babies et bahaies d'autre part. 


P. Smith, A Short History of the Bahd'i Faith, Oxford, 1996, p. 25. 

J. Cole, « Bahai Faith or Bahaism. i. The Faith », Er, vol. IIL p. 438-446, à la p. 438. 
Cité par P. Smith, 4 Short History of the Baha’i Faith, p. 151. 

H. Corbin, En islam iranien, vol. IV, p. 213, note n°6. 
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La naissance du babisme 


Sayyid 'Ali Muhammad « Bäb » est né le premier du mois de muharram 
1235/20 octobre 1819 à Chiraz. Il reçut une éducation traditionnelle basée sur 
l'apprentissage de l'arabe, la lecture du Coran et l'étude de la langue persane, 
éducation contre laquelle il s'est insurgé. Aprés avoir travaillé dans le bazar de 
Chiraz, il quitta la ville pour compléter sa formation et résida cinq ans — de 
1250 à 1256/1835 à 1840 — à Buchehr, où il poursuivit son activité commer- 
ciale. Il y composa des priéres et des ouvrages religieux. Puis il émigra vers les 
Atabāt, y résida onze mois, dont huit à Karbala, où il suivit différents cours 
dont deux ou trois de Sayyid Kazim Raštī*. S'il est établi qu'il a eu l'opportu- 
nité de fréquenter des étudiants du maître shaykhi plus ou moins initiés, nous 
ne savons cependant pas à quels autres enseignements il assista”. Au cours de 
cette période, il rédigea des ouvrages de droit et des commentaires du Coran’. 
Rentré à Chiraz en 1258/1842, il s'y maria?. 


6. Sur cette première partie de la vie de Sayyid ‘Ali Muhammad « Bāb », voir A. Amanat, 
Resurrection and Renewal, p. 13-114, 120-121, 136-141. 

7. D.MacEoin, « From Shaykhism to Babism », p. 158-159. D. MacEoin mentionne les étu- 
diants de Sayyid Kazim Raëti suivants : Sayh Hasan Zunüzi, Mulla Ga'far Qazvini, Mulla Sädiq 
Hurasani, Mulla Muhammad Husayn Bušrū'ī, Mirza Muhammad ‘Ali Nahri et son frère Mirza 
Hadi, Mulla Ahmad Mu‘allim Hisari, Mirza Muhammad Rawdāh-Hān Yazdi, Haggi Sayyid 
Gavad Karbala’i et Mirza Husayn Han Dabili. D. MacEoin n’indique cependant pas la nature 
du lien entre ces derniers et Sayyid Kazim Raštī, et il n'est pas exclu que plusieurs n'étaient pas 
plus initiés au shaykhisme que le Bab lui-même. 

8. Sur le commentaire coranique du Bab, voir les travaux de T. Lawson, « Interpretation as 
revelation : the Our än commentary of Sayyid ‘Ali Muhammad Shirazi, the Bab (1819-1850) », 
dans Approaches to the history of the interpretation of the Qur'an, A. Rippin (éd.), Oxford/ 
New York, 1988, p. 223-253; Idem, « The Structure of Existence in the Bab’s Tasfir and the 
Perfect Man Motif», dans Recurrent Patterns in Iranian Religions from Mazdaism to Sufism. 
Proceedings of the Round Table held in Bamberg (30 September-4" October 1991), Ph. Gignoux 
et R. Gyselen (éd.), Paris, Studia Iranica, Cahier 11, 1992, p. 81-99 ; Idem, « The Our än com- 
mentary of the Bāb », (Ph.D. dissertation, McGill University, 1987); Idem, « The Danger 
of Reading: Inlibration, Communion and Transference in the Our än Commentary of the 
Bab », dans Scripture and revelation : papers presented at the First Irfan Colloquium Newcastle- 
upon-Tyne, England, December 1993 and the Second Irfan Colloquium Wilmette, USA, March 
1994, M. Momen (éd.), Oxford, 1997, p. 171-215. Pour une analyse des autres écrits du Bab, voir 
également T. Lawson, « The Bab’s Epistle on the Spiritual Journey towards God: provisional 
translation, commentary and preliminary edition of the Arabic text of the Risalatus’suluk », 
dans The Baha’i Faith and the World Religions, M. Momen (éd.), Oxford, 2005, p. 231-247. 

9. Sur la femme du Bab, voir H. M. Balyuzi, Khadijih Bagum : The Wife of the Bab, Oxford, 
1981. 


208 LES SHAYKHIS FACE AUX BOULEVERSEMENTS POLITICO-RELIGIEUX 


Le Bab a progressivement revendiqué le fait d’être un réceptacle de l’ Imam 
du Temps et a affirmé s'en être inspiré dans ses rêves et ses visions: |’ Imam 
caché l'aurait assisté dans la rédaction de son commentaire de la seconde sou- 
rate du Coran. Au mois de rabī' al-tānī 1260/début mai 1844, il assurait 
être la porte (bab) et le représentant (z4 ib) du douzième Imam". Nommé 
depuis le « Bab », il appela la population à se préparer à la venue imminente 
du Messie”. Quittant Chiraz, le 26 ša*bān 1260/10 septembre 1844, pour 
effectuer le pèlerinage à La Mecque, il rentra à Buchehr le 8 gumada al-awwal 
1261/15 mai 1845". En raison de ses déclarations, le gouverneur de Chiraz le fit 
arrêter et le maintint en résidence surveillée dans une maison de la ville, à la 
fin du mois de ģumādā al-tani/juin 1845'*. Cet emprisonnement, comme les 
suivants, fut assez souple, de sorte qu’il garda des contacts avec ses disciples 
en Iran et à Karbala, chargés de relayer ses revendications ; certains parvinrent 
méme à convertir des musulmans au babisme”. En ramadan 1262/septembre 
1846, le Bab parvint à s'enfuir à Ispahan, où il organisa des débats publics pour 
expliciter ses revendications'*. Une fatwa réclamant sa mise à mort fut émise, 
mais il bénéficia de la protection du gouverneur de la ville, Manūčihr Han 
Mu'tamad al-Dawla (m. 1262/1847). Au mois de ragab 1263/juin-juillet 1847, il 
fut arrêté à Tabriz, emprisonné dans la forteresse de Maku, près de la frontière 
ottomane, puis transféré à Cahriq, prés d'Orumieh, où le contrôle était plus 
strict. C'est à cette époque qu'il commença la rédaction du Bayän en persan 
(Bayān-i farsi), ouvrage qui complète son Bayan en arabe (a/-Bayān al-arabi), 
et dans lequel il annonce l'abrogation de la charia et de l'islam et se présente 
comme une « manifestation du divin » (mazhar-i ilähi)". Ses disciples ont 


10. Voir Tafsir Sūrat al-Baqara, Cambridge University Library, Browne Or. ms. F. 8. Pour une 
étude du commentaire par le Bab d’une autre sourate du Coran, celle de Joseph (la 12°), voir 
l'article dense de T. Lawson, « The Terms Remembrance (dhikr) and Gate (báb) in the Bab’s 
Commentary on the Sura of Joseph », dans Babi and Baha’ Studies in Honour of H. M. Balyuzi, 
M. Momen (éd.), Los Angeles, 1989, p. 1-63. Le Bab commenta également la sourate de kawtar, 
la 108° (voir Tafsir Sūrat al-kawtar, Cambridge University Library, Browne Or. ms. F. 11). 

i. D. MacEoin, « Bab, Sayyed ‘Ali Mohammad Šīrāzī », p.279. 

12. À. Amanat, Resurrection and Renewal, p. 202-204. 

13. Sur la présence du Bab à Buchehr, voir Syed Shakeel Ahmed, « Bushire's British Residency 
Records (1837-1850) (the appearance of Babism in Persia) », Journal of the Pakistan Historical 
Society, vol. 43/4, 1995, p. 395-406. 

14. Sur le Bab à Chiraz, voir A. Rabbani, « The Bab in Shiraz: an account by Mirza 
Habibu'llah Afnan », Babá'i Studies Review, vol. 12, 2004, p. 91-127. 

15. Ce fut le cas de Bastami. Voir D. MacEoin, « From Shaykhism to Babism », p. 206. 

16. D. MacEoin, « Bab, Sayyed ‘Ali Mohammad Šīrāzī », à la p. 280. 

17. Ibid, p. 281. 
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pour leur part appelé à la rébellion et au jihad contre le régime qajar". Les 
révoltes babies furent importantes dans certaines régions, en particulier dans 
la province du Mazandaran, de šawwāl 1264/septembre 1848 à gumada al-tānī 
1265/mai 1849, et de Zanjan au mois de ģumādā al-tàni 1266/mai 1850". Le 
Bab fut finalement condamné à mort pour hérésie à Tabriz par un tribunal 
religieux, et exécuté le 28 sa bàn 1266/9 juillet 1850*°. 

Les revendications et les doctrines exposées par le Bab ont sensiblement 
évolué entre 1260/1844 et 1266/1850. Il s'est d'abord présenté comme l'inter- 
médiaire (bab) du douzième imam, appelant à ce qu'il a nommé « la pure 
religion » (al-din al-bälis), qu'il assimilait semble-t-il toujours au chiisme 
imámite. Il ne déclarait pas encore vouloir modifier la charia, mais la clarifier 
et l'expliciter à l'intention des musulmans. Il a ensuite annoncé le début de la 
parousie (giyämat) de V Imām du Temps, le 5 $umada al-awwal 1260/23 mai 
1844, réinterprétant son sens. Selon lui, le retour de Muhammad, de Fatima, 
des imams et des quatre seuils (abwab) se réalisera dans le corps de ses quatre- 
vingts premiers disciples". N'imposant pas encore une abrogation compléte 
de la charia islamique, il en a partiellement modifié les normes”. Plus exigeant, 
le Bab a, dans un premier temps, considéré comme obligatoires (wagib) les 
actes qui n'étaient que recommandés (mustahabb) et interdits (haräm) ceux 
qui n'étaient que déconseillés (makräh). Il a ainsi rendu obligatoire le pèle- 
rinage à Karbala. Puis il a proposé quelques mesures rompant radicalement 


18. Surleconcept de guerre sainte dans le babisme, voir D. MacEoin, « The Bäbi Concept of 
Holy War », Religion, vol. 12, 1982, p. 93-129. 

19. Voir M. Momen, « The social basis of the Bábi upheavals in Iran (1848-1853): a preli- 
minary analysis », I/MES, vol. 15/2, 1983, p. 157-183; A. Amanat, History of the Babi insurrec- 
tion of. Mazandaran in 1848-1849, Leyde, 2002; AAA. Zanģānī et E.G. Browne, « Personal 
Reminiscences of the Babi Insurrection at Zanjan in 1850 », JRAS, vol. 29/4, 1897, p. 761- 
827 ; J. Walbridge, « The Babi Uprising in Zanjan : Causes and Issues », bar, vol. 29/3-4, 1996, 
p-339-362;Idem, « Documents and Narratives Sources for the History of the Battle of Zanjan », 
dans Occasional Papers in Shaykhi, Babi and Baha’i Studies, J. Cole (éd.), vol. 2, 1998; Mirza 
Aleksandr Kazem-Beg, « Le Bab et les Babis ou le soulèvement Politique et Religieux en Perse 
de 1845 à 1853 », JA, vol. 7/26, 1866, p. 329-384; vol. 7/27, 1866, p. 457-522; vol. 8/29, 1866, 
p. 196-252; vol. 8/30, 1866, p. 357-400; vol. 8/31, 1866, p. 473-507. 

20. Pour plus d'informations sur la mort du Bab, voir D. MacEoin, « Bab, Sayyed ‘Ali 
Mohammad Šīrāzī », p.281. 

21. Ibid, p. 283. Sur le statut de Fatima dans la doctrine élaborée par le Bab, voir 
T. Lawson, « The Authority of the Feminine and Fatima’s Place in an Early Work by the 
Bab », dans The Most Learned of the Shia, p. 94-127. 

22. Ses principaux travaux juridiques sont Sabifa-yi adliyya et Risäla-yi furi al-adliyya (Iran 
National Bahai Archives, so1o.C, p. 86-119). Le premier concerne les principes de la religion 
et le second ses dérivés (fur). 
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avec la charia, ainsi sa maison de Chiraz a-t-elle remplacé La Mecque en tant 
que direction (gib/a) dans laquelle devait s’effectuer la prière”. Ces questions 
cultuelles mises à part, ce sont essentiellement ses revendications liées au titre 
de représentant spécifique de I’ Imam caché qui étaient déclarées hérétiques. 
La rupture radicale avec l'islam ainsi que l'appel à l'abrogation totale (zash) 
de la charia islamique n'ont pas été effectifs avant 1264/1848. 

En outre, initialement, le fait que le Bab fit référence aux cofondateurs du 
shaykhisme dans ses écrits fut désastreux pour les shaykhis kirmani comme 
tabrīzī, car il déclarait mécréants les ennemis des shaykhis**. Ultérieurement, 
il modifia sa position jusqu'à critiquer l’œuvre de Sayh Ahmad al-Ahsa’i et 
de Sayyid Kazim Raëti, peut-être à la suite de son échec à rallier Muhammad 
Karim Han Kirmani à sa cause: 


Nous vous avons interdit de lire le Tafsir al-ziyara ou le Sarb al-butba, ou 
quoi que ce soit d'autre rédigé par [Sayh] Ahmad [al-Ahsa’1] et [Sayyid] 
Kazim [Raštī]. 

[Sayh] Ahmad [al-Ahsa’i], [Sayyid] Kazim [Raštī] et les juristes sont inca- 
pables de comprendre les mystéres de l'unité divine, que cela soit dans 
leurs actes ou dans leurs êtres. Ils sont effectivement des gens limités et leur 
connaissance est inexistante face à Dieu. 

O les gens du Bayan: nous vous avons interdit jusqu'à ce jour la lecture des 
contes de fées de [Sayh] Ahmad [al-Ahsā'ī], [Sayyid] Kazim [Raštī] et celle 
des juristes. Si vous vous asseyez parmi ceux qui suivent leurs décrets, ces der- 
niers feront de vous des incroyants^. 


L'analyse précise de ces évolutions est complexe, car l’œuvre du Bab qui 
nous est parvenue est lacunaire”*. Pour comprendre la religion bahaie pos- 
térieure, son Bayän-i farsi est certainement son ouvrage le plus important". 
C'est essentiellement dans celui-ci que le Bab expose de manière systématique 


23. M. Bayat, Mysticism and Dissent, p. 90. 

24. Sayyid ‘Ali Muhammad Bāb, Sabifa-yi adliyya, p. 32-33. 

25. Cité par D. MacEoin, « Early Shaykhi reactions to the Bab and his claims », dans Studies 
in Babi and Bahd'i history, M. Momen (éd.), vol. I, Los Angeles, 1982, p. 1-47, à la p. 39. 

26. Sur la littérature babie parvenue jusqu’à nous, voir les travaux de E.G. Browne, « A 
Catalogue and Description of 27 Babi Manuscripts », JRAS, vol. 24/3 et 24/4, 1892, p. 433- 
499, 637-710 ; Idem, « Some Remarks on the Babi Texts Edited by Baron Victor Rosen », 
JRAS, vol. 24/2, 1892, p. 259-3353 Idem, Materials for the Study of the Babi Religion. Further 
Notes on Babi Literature, Cambridge, 1918. 

27. Le Bayān-i ; farsi aété traduit en français par A.L.M. Nicolas, Le Beyan Persan, 2 vol., Paris, 
1911. 
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la nouvelle loi qu'il propose en lieu et place de la charia islamique". Cette loi 
est empreinte d'éléments iraniens, puisque certaines des nouvelles commémo- 
rations religieuses correspondent aux principales dates du calendrier persan, 
dont le Nawriiz (nouvel an)”. 


L’historiographie en langue persane 


Les publications sur le babisme étant abondantes, nous ne retiendrons que 
deux exemples afin de souligner les théses les plus communément exposées 
et l'association à notre sens abusive qui est souvent opérée entre shaykhisme 
d’une part, et babisme ou bahaïsme d’autre part. 

Les réfutations doctrinales du shaykhisme développées par les clercs s’ap- 
puient généralement sur le fait supposé que cette Ecole a créé le babisme et 
le bahaisme, méme si cette critique n’est pas systématique. Nous avons rete- 
nu l'ouvrage du religieux contemporain Šayh Muhammad Hālisī Kāzimī”, 
Kitab-i hurāfāt-i Say hiyya va kufriyyat-i Iršād al-awamm ya dasá is-i kisisan dar 
Iran [Le livre des superstitions et des mécréances shaykhies Iršād al-awämm 
ou le complot des prêtres en Iran]. Ce traité a été rédigé lorsqu'Abü al-Qasim 
Han Ibrahimi dirigeait l'École shaykhie kirmani entre 1942 et 1969. Il s’agit 
de l’un des ouvrages anti-shaykhi les plus virulents — il fut d’ailleurs désa- 
prouvé par plusieurs mugtahid contemporains reconnus’. Sayh Muhammad 
Hālisī Kāzimī n'y traite pas spécifiquement des rapports entre shaykhisme et 


28. Pour plus d'informations sur le Bayan persan et les doctrines élaborées par le Bab, voir 
D. MacEoin, Early Babi Doctrine and History: A Survey of Source Materials, Los Angeles, 
1987 ; Idem, « Bayan (Babi) », Er, vol. III, p. 878-882, aux p. 879-881; S.G. Wilson, « The Bayan 
of the Bab », The Princeton Theological Review, vol. 13, 1959, p. 633-654; E.G. Browne, « The 
Babis of Persia II: Their Literature and Doctrines », /R AS, vol. 21, 1889, p. 881-1009. 

29. Sur le rituel originel babi, voir D. MacEoin, Rituals in Babism and Baba'ism, Londres, 
1994. p. 9-34. m 

30. Il s’agit possiblement de Sayh Muhammad Hālisī (m. 1963), le fils de Mahdi al-Hālisī 
(m. 1925). Sur ce dernier auteur connu, paradoxalement, pour son engagement panislamiste, 
voir W. Ende, « Success and Failure of a Shiite Modernist: Muhammad ibn Muhammad 
Mahdi al-Khalisi (1890-1963) », dans The Other Shiites. From the Mediterranean to Central 
Asia, A. Monsutti, S. Naef & F. Sabahi (éd.), Berne, 2007, p. 231-244; P.-J. Luizard, « Shaykh 
Muhammad al-Khalisi (1890-1963) and his Political Role in Iraq and Iran in the 1910s/20s », 
dans The Tivelver Shia in Modern Times, p. 223-235. Sayh Muhammad Hälisi est notamment 
l'auteur d'une biographie sur son père traduite en français (La vie de l'ayatollab Mahdi al- 
Khälisi par son fils (Batal al-islām), trad. P.-J. Luizard, Paris, 2005). 

31 Voir la préface de la réponse du maitre shaykhi tabrizi (Āgā-yi) Gulàm Husayn Mu'tamad 
al-Islam, Kalimahi az bizar...dar radd-i nasriyya-yi muzdūrān-i isti'mar, [s.1.], [s.d.]. 
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babisme ou bahaïsme, mais il leur consacre plusieurs passages. Le lien intrin- 
seque qu'il établit entre shaykhisme et babisme prend place parmi un florilège 
de diffamations sur les cofondateurs du shaykhisme. 

Comme l'indique le titre du livre, le shaykhisme est présenté comme une 
secte créée par des prétres européens. L’auteur y affirme que les deux premiers 
maitres shaykhis furent des espions envoyés en Iran et dans le monde musul- 
man par les pouvoirs européens, dans le but de diviser et de détruire l'islam 
chiite par la formation du shaykhisme et le soutien au courant hérétique babi. 
L’ École shaykhie est alors associée à toutes les formes de colonisation affec- 
tant le monde musulman”. Šayh Muhammad Hälisi Kazimi introduit Soch 
Ahmad al-Ahsa’i et Sayyid Kazim Raëti comme des prêtres allemands: 


Ils étaient des prétres provenant de l'Allemagne protestante. Ils ont été dési- 
P P gnep 

gnés par leur nation afin d'étre envoyés en Iran, pour que ce pays n'échappe 

pas à la colonisation et que son unité soit brisée [...]*. 


Après avoir affirmé que Sayyid Kazim Rasti est un religieux allemand, l'au- 
teur indique qu'il est un prétre russe originaire de Vladivostok. Il argue, sur 
le ton de l'évidence, qu'un grand nombre de personnes avaient remarqué son 
accent russe**. Sayh Muhammad Hälisi Kāzimī présente ensuite Sayh Ahmad 
al-Ahsā'ī comme un prêtre anglais, puis comme un sunnite®. Il assure que 
personne ne connaît son village d'origine de la région d’al-Ahs@ et donc qu'il 
l'aurait inventé avant d'arriver à Karbala. Cette accusation est ancienne car 
Louis-Alphonse Nicolas note que ce propos circulait déjà en Iran au x1x* 
siècles, Ainsi, Šayh Ahmad al-Ahsa'i aurait ingénieusement introduit dans 
ses ouvrages des doctrines d'origines chrétienne et zoroastrienne?. L'auteur 
explique également tout au long de l'ouvrage, mais sans y consacrer un cha- 
pitre spécifique, que le babisme trouve son origine dans le shaykhisme?*. Les 
shaykhis sont accusés d'étre responsables des morts que les révoltes babies ont 
causés en Iran, et sont par ailleurs associés à l'ensemble des guerres coloniales 


32. Šayh Muhammad Hälisi Kazimi, Kitab-i burafat-i šaybiyya va kufriyyat-i iršād al-awamm 
yd dasá'is-i kišīšān dar Iran, [s.l.], 1367/1947-1948, p. 14-15. 

33. Ibid, p. 8. 

34. lbid, p. 15-16, 19. 

35. lbid, p. 19-20. 

36. Voir la préface de A.L.M. Nicolas, Essai sur le cheikhisme, vol. 1, Cheikh Ahmed Lahcahi, 
p. 2. 

37. Šayh Muhammad Hālisī Kazimi, Kitab-i burafat-i saybiyya, p. 20-25, 36, 63. 

38. Ibid, p.36. 
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menées dans le monde musulman depuis deux siécles?. Sayh Muhammad 
Hālisī Kazimi va jusqu'à leur prêter un rôle dans le mouvement sioniste et la 
création de l’État d’ Isračl*” ! 

La théorie du complot attribuant la fondation du shaykhisme à l'Oc- 
cident, dans le but de diviser le monde musulman, fut aussi développée à 
l'encontre du babisme et du bahaisme, notamment lors de la circulation en 
Iran, dans les années 1930, des mémoires d’un homme politique russe, Dimitri 
Ivanovich Dolgorukov (m. 1867). En poste à la légation russe en Iran de 1845 
à 1854, il indique dans ce (faux) document comment il a utilisé ses réseaux 
pour manipuler le Bab, puis le fondateur du bahaisme Mirza Husayn ‘Ali 
Nari « Baha’ullah » (m. 1309/1892), pour les convaincre de fonder une nou- 
velle religion qui fragiliserait l'unité nationale et religieuse de l'Iran et per- 
mettrait d'asseoir la domination de la Russie*!. 

Nous pourrions penser que ces propos extravagants et ces contradictions 
assenés par Šayh Muhammad Hälisi Kazimi aient été contre-productifs dans 
le cadre de sa stratégie de lutte contre le shaykhisme. Or il n'en est pas ain- 
si, et ce type de méthode fut au contraire trés efficace. Malgré leur aspect 
aberrant et incohérent, ces accusations accrurent la méfiance des masses à 
l'égard du shaykhisme et des shaykhis. Ces croyances, loin d'étre marginales, 
étaient et sont encore amplement diffusées. À notre connaissance, parmi les 
shaykhis tabrizi, seul Āgā-yi Gulàm Husayn Mu'tamad al-Islam a répondu 
à Sayh Muhammad Hälisi Kāzimī**; quant à Abū al-Qasim Han Ibrāhīmī, 
il n'a pas rédigé de traité spécifique en réponse au Kitab-i burafat-i saybiyya, 
mais il est revenu plus largement, dans son Šikāyatnāma, sur les persécutions 
dont les shaykhis furent victimes à cette période. En outre, il a indiqué, 
dans l'introduction au catalogue des ouvrages des maîtres shaykhis, qu'il 
fut menacé par Sayh Muhammad Hälisi Kāzimī, ainsi que par ses disciples 
et hommes de main, lors d'un séjour en Irak en 1950-1951, lesquels souhai- 
taient limiter ses mouvements dans le pays et l'empécher de se rendre dans 
les Atabat*. 


39. lbid, p. 7, 135. 

40. lbid, p.36. 

41. M. Yazdani, « The Confession of Dolgoruki: The Crisis of Identity and the Creation of a 
Master Narrative », dans Iran Facing Others. Identity Boundaries in a Historical Perspective, 
A. Amanat et F. Vejdani (éd.), New York, 2012, p. 243-264, à la p. 243. 

42. (Āgā-yi) Gulàm Husayn Mu'tamad al-Islam, Kalimahi az hizar...dar radd-i nasriyya-yi 
muzdūrān-i isti mar. 

43. Abū al-Oāsim Han Ibrahimi, Fhrist-i kutub, notes aux p. 17-24. 
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Les travaux académiques plus récents reprennent souvent cette rhétorique 
de l’évidence. On peut citer l'ouvrage de S.S. Zahid Zahidānī, Baha iyyat dar 
Irán, qui se propose d'étudier le rôle historique des babis, bahaïs et azalis 
en Iran, de l'époque qajare à la fin du xx‘ siècle. Il s’agit, à notre avis, d'un 
exemple significatif des thèses le plus souvent développées dans les études sur 
ce sujet**. Dans cette attaque contre le shaykhisme, il y affirme que le Bab 
était un proche de Sayyid Kazim Raëti et que les puissances anglaises et russes 
ont, au XIX" siècle, appuyé le shaykhisme et le babisme pour faire obstacle à 
l'évolution de la margaiyya et compromettre le destin politique du chiisme 
et des clercs*5. Il y accuse les shaykhis kirmānī de souhaiter maintenir vivant 
le courant traditionaliste ahbārī et d'empécher l'identification totale entre le 
chiisme rationaliste et la nation iranienne**. Le shaykhisme s'opposerait ainsi 
au développement programmé du chiisme et de I’ Iran. Les shaykhis sont donc 
considérés comme des éléments étrangers à la nation iranienne et chiite. Sans 
partager le méme objectif que l’auteur du Baba 'iyyat dar Iran, G.R. Scarcia a 
également soutenu l'idée selon laquelle le shaykhisme est un obstacle et une 
anomalie historique, l'unité de l'Iran ne pouvant se réaliser que par le ratio- 
nalisme u$2/7, tout en qualifiant le shaykhisme de « cri orthodoxe »*7. Ainsi 
la communauté (gamdar) devient-elle synonyme de masse ou de prolétariat. 
Le courant usili est perçu comme l'expression d'un modernisme épris de jus- 
tice, alors que le shaykhisme est, lui, associé à un féodalisme conservateur et 
archaïque. G.R. Scarcia interprète le refus de l'igzibad exprimé par cette École 
comme le rejet de tout progrès social et politigue**. Le shaykhisme est égale- 
ment taxé d'approche mondaine et aristocratique de l'islam: 


La résistance à ce processus [celui de la croissance du courant ustūli, garan- 
tissant l'unification de la nation iranienne] a toujours été plus faible et spo- 
radique. Ce sont les épisodes idéologiques d'une résistance de la société 


44. Nous pourrions aussi mentionner le volumineux ouvrage de S.M.B. Nagafi (Baba mat, 
Téhéran 13578./1978-1979). La première partie, qui fait 150 pages, concerne exclusivement le 
shaykhisme. Voir également ‘A. Muhammadi, « Tārīhča-yi firga-yi šayhiyya », (Thèse de doc- 
torat, Université Azad Islami, 13738./1994-1995) qui associe indistinctement le shaykhisme au 
babisme, au bahaisme, au wahhabisme et à l'impérialisme britannique. Voir également Sayyid 
Hasan Kiyā'ī, Baha’i az kuģā va čigūna payda suda ?, Téhéran, 13498./1970-1971; Y. Fada’i, 
Tabqiq dar tärib va falsafa-yi saybigari, babigari, bahā īgarī, kasravigari, 6° éd., Téhéran, 
13633./1984-1985. 

45. S.S. Zāhid Zahidani, Baba iyyat dar ran, Téhéran, 13808./2001-2002, p. 85-86, 96, 118. 
46. Ibid, p. 87. 

47. GR. Scarcia, « Kerman 1905: La "Guerra tra Seihi e Bālāsarī », p. 200. 


48. Ibid, p. 201. 
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féodale au processus d’unification. Le shaykhisme constitue un appui à l'ac- 
cablant épisode de résistance d'un courant de pensée imámite indépendant 
aux programmes et aux projets de «l'église nationale» en formation. 
Idéologiquement, le shaykhisme c'est l'akhbarisme. C'est-à-dire qu'il est 
pure théologie, pur « sunnisme » imámite de tendance archaique, attaché à 
un système imámite mondain refusant l'arbitrage de liģtihād et se réfugiant 
dans |’ imitation des morts (taqlid al-mayyat)*. 


L'auteur de Baba mat dar Iran requiert de l'ensemble des chiites et des 
Iraniens d’être rancunier à l'encontre de Sayh Ahmad al-Ahsa’i. Il lui reproche 
d'étre resté inactif politiquement, en dépit de l'intérét que lui a porté Fath 
‘Ali Sah, et d'avoir ainsi gâché une opportunité d'accélérer l'accés au pou- 
voir du clergé chiite et des »ar£a-i taqlid’°. Ce désintérêt pour le politique 
est méme présenté comme un élément démontrant l'incompétence de Sayh 
Ahmad al-Ahsa’i dans le domaine des sciences religieuses?. On peut lire ces 
développements consacrés au shaykhisme dans un chapitre intitulé « l'idéo- 
logie bahaie ». L'emphase sécuraliste du bahaisme est ainsi considérée comme 
l'héritiére du quiétisme politique des shaykhis kirmani et de leur opposition 
au clergé ustūdī: « La volonté de séparer le clergé de la nation, chez les adeptes 
du babisme, trouve clairement son origine dans l'École shaykhie »3*, ou en- 
core: « Cette évolution [les revendications sécularistes des bahais] puise son 
origine dans le shaykhisme qui s'est séparé des religieux chiites ». L'auteur 
signifie ici que le quiétisme próné et pratiqué par les shaykhis kirmani aura 
inéxorablement tendance à mener la société musulmane à l'abandon pur et 
simple de l’islam‘+. La doctrine du rukn-i rabi‘est ainsi interprétée comme un 
obstacle à la reconnaissance de la légitimité politique et religieuse des 72arģa-i 


taqlid: 


De cette façon [en raison de la foi dans le rukn-i rábi], d'un point de vue 
politique, il est difficile dans la religion shaykhie [kirmani] de concevoir la 
formation d'un gouvernement religieux®. 

g g 


49. Ibid, p.200. 

so. S.S. Zahid Zahidānī, Baba iyyat dar Īrān,p. 164. 

sı. bid, p. 164. 

52. lbid, p. 116. 

53. lbid, p. 166. 

54. Cet argument n'est pas propre à S.S. Zahid Zahidani. Nous trouvons le méme argumen- 
taire dans d'autres études, comme celle de Y. Fadā'ī, Tahqiq dar tārīb va falsafa-yi saybigari. 
55. S.S. Zahid Zahidānī, Baba iyyat dar Iran, p. 115. 
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Nous savons cependant que malgré le refus des shaykhis kirmani de voir 
les oulémas assumer des fonctions politiques, et leur rejet de la méthode de 
l'itibád ou encore de l'application des peines légales au cours de l'Occulta- 
tion, ils sont toujours restés attachés à la charia. 


L'historiographie en langues européennes 
À l'époque qajare 


De nombreux orientalistes du x1x* siécle furent fascinés et séduits par les 
revendications du Bäb, parmi lesquelles son appel à la suppression de la charia 
islamique notamment. On a dés lors présenté le babisme et le bahaisme de fa- 
con positive, voire apologétique, comme une religion « ouverte », « progres- 
siste >, « moderne » et « libérale », par opposition l'islam chiite associé au 
« conservatisme », al’« archaïsme », au « fanatisme », ou à la « tradition » 
dans son sens le plus péjoratif’. On a également parlé de croyance « hétéro- 
doxe » par opposition à un chiisme « orthodoxe », synonyme d'intolérance 
et de sclérose intellectuelle. 

Ces orientalistes furent parmi les premiers à souligner l'ambiguité entre 
shaykhisme, babisme et bahaisme. Soch Ahmad al-Ahsa’i et Sayyid Kazim 
Rasti furent plébiscités, car ils étaient considérés comme les instigateurs du 
babisme, tandis que les maítres shaykhis suivants, surtout Muhammad Karim 
Hàn Kirmāni, furent critiqués. L'étude en quatre volumes de Louis-Alphonse 
Nicolas sur le shaykhisme, intitulée Essai sur le Cheikhisme, présente, dés son 
introduction, les deux premiers maítres shaykhis comme des religieux qui ont 
souhaité révolutionner le chiisme « arriéré » : 


Oui, certes, la doctrine du Cheikh [Sayh Ahmad al-Ahsa’i] est hétéro- 
doxe ! Oui, elle est en contradiction avec la Chéri'at! Oui, elle fait faire au 
Chiisme Esna Achéri, si arriéré, un pas énorme en avant”. 


Ce « pas énorme en avant » prend tout son sens avec l’avènement du 
babisme et du bahaïsme. Louis-Alphonse Nicolas appréhende l’œuvre des 
cofondateurs du shaykhisme comme une tentative pour faciliter l’abolition 
de l'islam, qu'il souhaite; ses propos à l'encontre des shaykhis kirmani de- 
viennent alors aggressifs : 


56. Voir la préface d'A.L.M. Nicolas, Essai sur le cheikhisme, vol. 1, Cheikh Ahmed Lahcahi, 
XVI. 
57. Ibid, IX. 
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Nous ne citerons pas tous ceux [les bad;t] qu'un Chéikhi [kirmani] ou un 
Chiite [wsäl] peuvent appeler à l'appui de leur prétention; c'est un fatras 
insipide et écœurant, qui ne peut que surprendre la raison européenne et 
dégotiter le lecteur’. 


En outre, Louis-Alphonse Nicolas loue le babisme, à ses yeux le seul héri- 
tier légitime de Sayh Ahmad al-Ahsa’i: 


L'une [branche], sous le nom de Bäbisme, lui donnera [au shaykhisme] l'épa- 
nouissement que semblait promettre la force du mouvement créé par Chéikh 
Ahmad [al-Ahsa’i] et auquel paraissent s'étre attendus les deux maîtres [les 
cofondateurs de l’École], si on en croit leurs prédictions. 


Les élèves dévoués envers le Bab, tel Qurrat al-‘Ayn (m. 1268/1852), sont 
considérés comme étant les seuls fidéles au shaykhisme originel. Qurrat al- 
‘Ayn est présentée comme « l’héroïne qui, toute dévouée au Bab, donnera 
au Chéikhisme toute sa portée et toute sa valeur en prêchant le Bābisme » 6°. 
Les shaykhis kirmānī, avec Muhammad Karim Han Kirmānī à leur tête, sont 
quant à eux accusés de fanatisme et de traítrise à l'égard de l'idéal shaykhi 
originel: 


Désireux de cacher leurs sentiments, les vrais chéikhis se sont efforcés de 
dépasser les Esna-Achéris dans leur fanatisme et dans leurs superstitions, [...]. 
Leurs faux disciples [les shaykhis kirmani], j'entends par lā les inintelligents, 
auprès desquels ils ne veulent pas se compromettre, les imitent naturellement 
avec ardeur, et voilà comment il se fait qu’un libéralisme puissant et éclairé 
s’est transformé en un épanouissement de fanatisme‘. 


Louis-Alphonse Nicolas a également fait l'apologie du Bāb dans d'autres 
ouvrages qu'il a spécifiquement consacrés au babisme: « Sa vie est un des 
exemples de courage les plus remarquables que l'humanité ait jamais eu le pri- 
vilēge de contempler [...] » . D'autres orientalistes du x1x* siècle et du début 
du xx‘ siècle ont partagé cette opinion, avec quelques nuances cependant. Ce 


58 A.L.M. Nicolas, Essai sur le cheikhisme, vol. UL Le chéikhisme. Des raisons pour lesquelles 
le Chéikh Ahmad Ahçahi a été excommunié, p. 16. 

59. A.L.M. Nicolas, Essai sur le cheikhisme, vol. IL, Séyyéd Kazem Rechti, p. 31. 

60. A.L.M. Nicolas, Essai sur le cheikhisme, vol. 1, Cheikh Ahmed Lahgahi, p. 33. 

61. Ibid, XVII-XVIII. 

62. A.L.M. Nicolas, Siyyid Ali-Mubammad dit le Báb, p. 203. A.L.M. Nicolas est également 
Pauteur de Massacres de Babis en Perse (Paris, 1936). 
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fut notamment le cas d’Arthur comte de Gobineau (m. 1882), de M.C. Huart, 
EC. Andreas et d'E.G. Browne (m. 1926)%, lequel qualifia les révoltes babies 
de « beauté sublime » 4. 


Les études contemporaines sur le babisme et le bahaisme 


C'est surtout dans le monde anglo-saxon que les études sur le babisme et 
le bahaisme ont connu le plus grand développement. Ces études, aussi nom- 
breuses que précieuses, et bien que quelquefois rédigées par des chercheurs 
reconnus, sont, malgré leur intérét, souvent partisanes, voire militantes et 
méme apologétiques dans certains cas. Nous pensons à M. Moment", Plusieurs 
passages de son ouvrage The Babá'i Faith. A Short Introduction sont surpre- 
nants. Ainsi, en conclusion, il affirme de la façon la plus formelle que la reli- 
gion bahaie procéde d'une vision qui répond de facon absolue à tous les défis 
lancés par le monde moderne à l'étre humain: 


La foi bahaie présente une vision globale unique du monde et de son 
futur. Cette vision embrasse à la fois la politique, l'économie, des consi- 
dérations environnementales, administratives et sociales, liées au dévelop- 
pement de la communauté, des solutions éthiques et spirituelles. Pour les 
bahais, cette vision ne constitue pas seulement un réve utopique ; ils y tra- 
vaillent activement à travers le monde. [...]. De cette façon, la foi bahaie 
doit être considérée comme un modèle pour un futur radieux qui offrira à 
chaque individu la meilleure opportunité de développement individuel et 
d'épanouissement*. 


63. Voir A. de Gobineau, Œuvres, vol. IL, Les religions et les philosophies dans l'Asie Centrale, 
Paris, 1983, p. 504 et suivantes; M.C. Huart, La Religion de Bab, réformateur persan du x1x* 
siècle, Paris, 1889; F.C. Andreas, Die Babis in Persien, ihre Geschichte und Lehre, Leipzig, 
1896; E.G. Browne, « The Bäbis of Persia: I. Sketch of Their History and Personal Experience 
amongst Them. II. Their Literature and Doctrines », JRAS, vol. 21, 1889, P. 485-526 et 
881-1009; Idem, A Traveller 's Narrative Written To Illustrate the Episode of the Bab, 2 vols, 
Cambridge, 1891. Concernant l'intérêt d' E.G. Browne pour le babisme et le bahaisme, voir 
B.M. Bamdad, Edward Granville Browne and the Baha’i Faith, Londres, 1970. 

64. Voir J. Cole, « Browne, ii. Browne on Babism and Bahaism », ZI, vol. IV, p. 485-487. 
6s. Sur les études consacrées au babisme et au bahaisme en langue frangaise, voir 
Th. Linard, « Bibliographie des ouvrages de langue française mentionnant les religions bâbie 
ou baha’ie (1844-1944) », dans Occasional Papers in Shaykhi, Babi and Baha’i Studies, J. Cole 
et S. Maneck (éd.), 1/3, 1997 (http://www.h-net.org/ »bahai/bhpapers.htm). 

66. Nousavons présenté un certain nombre de ses travaux dans notre bibliographic. 

67. M. Momen, The Bahd'i Faith: A Short Introduction, Oxford, 1997, p. 139. 
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Les titres mémes des nombreuses études sur le babisme et le bahaisme ré- 
vèlent cette approche trop souvent apologétique et militante. Généralement, 
ces publications reprennent les revendications du Bàb et des maîtres bahaïs 
relatives à l'héritage shaykhi tout en relevant le plus souvent, et paradoxa- 
lement, que les rapports entre Sayyid Kazim Raštī et le Bāb furent presque 
inexistants et qu'il n'assista certainement pas à plus de deux cours du maitre 
shaykhi*?. Nous pourrions aussi mentionner les lignes éditoriales ambigües de 
deux revues en ligne fondées en 1997 (Occasional Papers in Shaykhi, Babi and 
Baha’i Studies et Translations of Shaykhi, Babi and Baha’i Texts)’°. Le titre de 
la seconde revue indique qu'il s'agit de traductions, mais aucun texte d'auteur 
shaykhi n'a été traduit entre 1997 et 2005. Cette confusion entretenue entre 
babisme et shaykhisme est également manifeste dans plusieurs ouvrages sur le 
babisme publiés récemment. C’est le cas de la thèse de D. MacEoin soutenue 
en 1979 et intitulée « From Shaykhism to Babism, a Study in Charismatic 
Renewal in Shit Islam ». 


Notes sur le From Shaykhism to Babism de D. MacEoin 
L'ouvrage de D. MacEoin, auteur lui-méme trés critique à l'égard de la qua- 
lité des études bahaies et du traitement réservé aux spécialistes du bahaisme 


68. Sur Baha’ullah, voir notamment J. Esslemont, Bab4'u äh and the New Era, Londres, 
1923; S. Lemaitre, Une grande figure de l'Unité : Abdul-Bahä, Paris, 1952; M. Hanford Ford, 
The Oriental Rose or the Teachings of Abdul Baha which Trace the Chart of “The Shining Path”, 
Chicago, 1910 ; H.M. Balyuzi, Baba'u'llab : King of Glory, Oxford, 1991. On a beaucoup écrit sur 
Qurrat al-‘Ayn et parfois en développant l’argumentaire le plus réducteur sur la question de la 
condition féminine en Iran et dans le monde musulman, voir notamment M.L. Rooth, Tahirih 
the Pure, Los Angeles, 2000; M. Momen, « The Family and early life of Tahirih Qurrat al- 
‘Ayn », Baha’i Studies Review, vol. 11, 2003, p. 35-52 ; Idem, « The role of women in the Iranian 
Baha'i community during the Qajar period » ; N. Mottahedeh, « The mutilated body of the 
modern nation: Qurrat al-‘Ayn Tahira’s unveiling and the Iranian massacre of the Babis », 
CSSAAME, vol. 18/2, 1998, p. 38-50; A. Banani (éd.), J. Kessler et A.A. Lee (trad.), Tahirih : A 
Portrait in Poetry : Selected Poems of Qurratu’l-Ayn, Los Angeles, 2004. Et sur le bahaisme à pro- 
prement parler, voir par exemple J. Ferraby, 44 Things Made New, Londres, 1957 ; W. Hatcher 
et D. Martin, The Baha’i Faith: The Emerging Global Religion, San Francisco, 1984; Badr al- 
Muluk Bamdad, From Darkness Into Light: Women’s Emancipation in Iran, F.R.C. Bagley (trad. 
et éd.), Smithtown, New York, 1977. De nombreux sites internet sont entièrement consacrés 
à la bibliograhie sur le bahaisme. On peut mentionner celui édité par D. MacEoin: http:// 
bahai-library.com/books/biblio/ (accédé le o2/V/2017). 

69. Voir par exemple D. MacEoin, « From Shaykhism to Babism », p. 158; H. M. Bayuzi, The 
Bab. The Herald of the Day of Days, Oxford, 1973, p. 42-45, 

70. Voir http://www.h-net.org/~bahai/bhpapers.htm et http://www.h-net.org/~bahai/ 


trans.htm (accédé le o2/V/2017). 
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par certaines autorités religieuses de cette méme communauté", est une his- 
toire doctrinale et sociale de l'émergence du babisme. Néanmoins, les cha- 
pitres consacrés à Sayh Ahmad al-Ahsa’i et Sayyid Kazim Rati représentent 
près de la moitié du volume et les autres chapitres concernent presque exclu- 
sivement la propagande babie auprès des disciples de Sayh Ahmad al-Ahsa’i 
et Sayyid Kazim Raëti. Aucun passage, ou presque, n'étudie les adhésions au 
babisme au sein des milieux chiites non-shaykhis. D. MacEoin insiste donc sur 
le fait que les purūfal-hayy (les lettres du vivant), un groupe restreint composé 
des dix-huit premiers principaux compagnons du Bäb selon l’historiographie 
babie, avaient pour objectif premier de diffuser le message du Bab auprès des 
shaykhis”*. Il souligne qu'un ancien disciple de Sayyid Kazim Raëti, Mulla 
Muhammad Husayn Busrü'i (m. 1265/1849)”, joua un rôle majeur dans ce 
groupe de fidèles en devenant responsable des milices babies et en dirigeant les 
révoltes dans le Mazandaran. Cette stratégie attribuée aux huriifal-hayy est un 
élément difficilement vérifiable ni réellement démontré dans cet ouvrage". Et 
même si cela était attesté, cela ne constituerait pas une preuve que le babisme 
soit issu du shaykhisme. Une nouvelle religion en formation peut en effet 
tenter de convertir d'autres minorités, mais cela n'établit pas nécessairement 
un lien doctrinal et historique intrinséque entre celles-ci. Notons que cette 
stratégie est adoptée par les propagandistes de toute nature, en islam comme 
dans d'autres religions. Ainsi, les rapports des missionnaires chrétiens en Iran à 
la période qajare attestent que certains d'entre eux demandaient à leurs églises 
respectives d'étre attentives aux membres de confréries soufies, considérées 
comme une population probablement plus sensible et réceptive al’ Évangile”. 


71. D.MacEoin relève à plusieurs reprises le caractère trop souvent hagiographique des publi- 
cations consacrées au bahaisme. Il mentionne notamment l'usage d'une diacritique spécifique 
pour désigner les noms des principales figures du babisme et du bahaisme ne faisant pas sens 
pour lui (« From Shaykhism to Babism », xiv, xvii-xx). D. MacEoin était déjà revenu sur ces 
questions au début des années 1990 dans un article intitulé « The Crisis in Babi and Baha'i 
Studies: Part of a Wider Crisis in Academic Freedom? », BRISMES Bulletin, vol. 17/1, 1990, 
p. 55-61. Cette publication a fait l'objet d'un échange avec J. Cole, qui l'a soutenu. Voir 
J. Cole, « Ihe Objectivity Question and Baha'i Studies: A reply to Mac Eoin », BRISMES 
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Mais nous ne pouvons évidemment pas en conclure qu’un lien spécifique 
existe entre christianisme et soufisme. 

Certes, l’ouvrage de D. MacEoin comporte des passages d’une grande éru- 
dition sur Sach Ahmad al-Ahsa’i, Sayyid Kazim Raëti, ainsi que sur l’histoire 
du chiisme à la période moderne”, mais sa démonstration de l’existence d’un 
lien entre shaykhisme et babisme s’avère péremptoire et souvent déconcer- 
tante. Cette opposition entre un shaykhisme kirmani « orthodoxe », voire 
réglementé, et un shaykhisme « hétérodoxe » et messianique de Sayh Ahmad 
al-Ahsa’i et Sayyid Kazim Raštī, n'est jamais démontrée par une analyse des 
textes, ceux de Muhammad Karim Han Kirmani et Muhammad Han Kirmäni 
par exemple. On est de surcroît étonné par ses remarques relatives a l'his- 
toriographie du shaykhisme en langue européenne. Il affirme que personne 
ne s’est intéressé au shaykhisme depuis 197977. Il ignore donc les études de 
M.A. Amir-Moezzi et nos récentes publications. Il met de plus sur le même 
plan les travaux pionniers de H. Corbin et ceux de Louis-Alphonse Nicolas, 
que nous avons commentés, ce qui nous semble aberrant. Il déclare que les pu- 
blications d'H. Corbin ne sont pas « recevables » eu égard à la connaissance 
scientifique du shaykhisme, et cela sans la moindre argumentation”. S'agit-il 
d'exclure d'emblée les travaux de l'un des seuls chercheurs qui aient considéré 
les revendications des bahais à l'égard du shaykhisme comme « abusive » ? 

D. MacEoin affirme, dés le premier paragraphe de la préface de son ou- 
vrage, que le « babisme originel » (Early Babism) est issu du shaykhisme”. 
Dans plusieurs passages, la confusion entre shaykhisme et babisme est telle que 
certains des principaux oulémas shaykhis rattachés à la tradition de l'École de 
Tabriz, comme Mirza Hasan Gawhar et Mirza Muhit Kirmani, sont quali- 
fiés de « shaykhis non-babis » (non-Babi Shaykhi)**. Ce lien prētendūment 
intrinséque est inlassablement rappelé tout au long de l'ouvrage, mais les élé- 
ments le justifiant sont peu convaincants, voire scientifiquement déloyaux. 
L'un des procédés consiste, notamment dans le premier chapitre présentant la 
pensée chiite, à multiplier en notes de bas de pages les références à des sources 
shaykhies et babies pour discuter de questions générales sur le développement 


p. 29-35; Certains missionnaires recommandèrent aussi d'accentuer les efforts d'évangélisa- 
tion envers certaines minorités éthniques, comme les tribus semi-nomades bakhtiyaries (voir 
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de la doctrine chiite qui ne concernent pas spécifiquement le shaykhisme ou le 
babisme. Ce qui donne au lecteur l’impression que le lien entre le shaykhisme 
et le babisme va de soi. Il aurait évidemment été possible de renvoyer le lecteur 
à de nombreuses autres sources pour analyser des questions telles que l'auto- 
rité en islam chiite ou le sens de l'Occultation, que celles-ci soient 32/7, soufies 
chiites ou autre. Même les hadit cités afin d’introduire la figure du rénovateur 
(mugaddid), centrale dans la doctrine babie, sont issus des compilations de 
hadit réalisées par Muhammad Karim Han Kirmānī*'. Ce choix est étonnant. 
Pourquoi ne pas se référer aux importantes compilations de hadit classiques 
tels l'Usil al-kafi ou le Biķār al-anwar, où sont également mentionnées ces 
traditions ? D. MacEoin opère de plus régulièrement la distinction entre ce 
qu'il nomme les shaykhis d'une part, et les chiites d'autre part, excluant ainsi 
le shaykhisme du chiisme*”. 

Il relève aussi un faisceau de correspondances entre babisme et shaykhisme 
qui formeraient selon lui autant d'éléments démontrant que le babisme est issu 
du shaykhisme. Certes, des similitudes et des éléments de comparaison existent 
entre les religions et les systémes de pensée, mais relever quelques données 
communes ne permet pas d'affirmer que les unes sont historiquement et doc- 
trinalement la conséquence des autres. D. MacEoin indique aussi que la répres- 
sion de l'akhbarisme à la fin du xvii‘ siècle annonce les tentatives futures 
d'éradication du shaykhisme et du babisme*. Une partie du clergé rationaliste 
usūlī s'était en effet mobilisée pour s'opposer à la menace qui pesait sur son 
autorité. Mais voir dés lors dans le shaykhisme et le babisme un destin commun 
qui démontrerait leurs liens intrinséques, alors que d'autres mouvements ont 
subi une opposition souvent violente du clergé au cours de la première moitié 
du XIX siècle, notamment les ordres soufis chiites comme la ni‘matullahiyya, 
est suprenant. De fait, c'est bien l'ensemble des minorités intra-musulmanes, 
intra-chiites ou non-musulmanes qui ont souffert des politiques de marginali- 
sation en Iran depuis le début de la période safavide de la part du clergé et/ou 
de l’État. D. MacEoin établit une corrélation entre les revendications du Bab 
et la doctrine shaykhie du rukn-i rabi’, qu'il considère être des réponses analo- 
gues au souhait croissant des croyants de ne reconnaître qu'une seule autorité: 


L'importance du rôle du rukn-i rabi‘ dans le shaykhisme, ou du bab dans 
le babisme primitif, devint beaucoup plus claire dans le contexte d'une 
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demande croissante d’une seule source d’autorité charismatique dans le 


chiisme, et cela depuis [Wahid] Bihbahani**. 


D. MacEoin mentionne que le Bab, comme Šayh Ahmad al-Ahsa’i et 
Sayyid Kazim Rast, dit avoir été initié lors de rêves et de visions”. Il n'y a pour- 
tant là rien de spécifique au shaykhisme et au babisme. Il est habituel pour des 
fondateurs de courants de pensée en milieu musulman, comme dans d’autres 
traditions religieuses, de se référer à des rêves et des visions, et cela ne constitue 
définitivement pas un élément démontrant l’origine shaykhie du babisme. 

Il présente le babisme dans l’ensemble de son œuvre comme l’une des 
branches du shaykhisme et a méme qualifié les babis de « Babi-Sayhi »*%. À ce 
titre, il interpréte le babisme comme un shaykhisme ésotérique et authentique 
par opposition à l'« orthodoxie » chiite (entendre ici le rationalisme asf et 
surtout ses franges les plus radicales ayant excommunié Sayh Ahmad al-Absa'1 
et Sayyid Kazim Raštī) revendiqué par Muhammad Karim Hàn Kirmānī dans 
son exposé théologique. D. MacEoin élude donc l'importance de l’œuvre 
doctrinale des successeurs de Sayyid Kazim Raštī afin de mieux relever celle 
du Bab et présenter ce dernier comme l’héritier légitime des cofondateurs de 


l'École shaykhie: 


En régle générale, le shaykhisme ne retrouva jamais le prestige qu'il avait 
acquis sous l'autorité de [Sayyid Kazim] Rashti; comme nous le verrons, 
l'émergence du babisme comme mouvement politico-religieux radical força 
les autres branches de ce qui constituait désormais une École divisée à adop- 
ter une position quiétiste et non-interventionniste en matière politique, 
conjuguée par ailleurs à un usage de la tagiyya [dissimulation prudente de la 
foi] en matière religieuse?" 


Ces affirmations nous semblent à plus d'un titre infondées. D'abord, nous 
pouvons au contraire considérer le temps pendant lequel Muhammad Karim 
Han Kirmani et Muhammad Han Kirmani ont dirigé l’École comme une 
période faste du shaykhisme. Leurs contributions à l’histoire intellectuelle 
du chiisme moderne et contemporain furent considérables, et ils parvinrent à 
consolider le shaykhisme à Kerman. L'étude de l’œuvre de Muhammad Karim 
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Han Kirmānī et de ses successeurs permet par ailleurs de relever que ces derniers 
n'ont pas pratiqué une stricte #4qiyya. Les ouvrages de Muhammad Karim Han 
Kirmānī sur la doctrine du rukn-i rabi‘ peuvent être vus comme des traités certes 
denses, mais très clairs. D. MacEoin relève d’ailleurs que c’est précisément au 
nom de la doctrine du rukn-i rabi‘ que Muhammad Karim Han Kirmānī a 
réfuté les revendications du Bab dans son premier traité anti-babi Izbāg al- 
bätil®. Muhammad Karim Han Kirmānī prenait donc le risque d’être accusé 
de diffuser des doctrines invalides dans un ouvrage qui voulait précisément être 
une défense de la foi chiite menacée par le nouveau message du Bab. Il a de plus, 
selon D. MacEoin, ouvertement discuté d’autres questions doctrinales sensibles, 
telles que T iģtihād et le taqlid. Muhammad Karim Han Kirmaniet ses disciples 
auraient donc recherché un compromis avec les chiites qui avaient excommu- 
nié Sayh Ahmad al-Ahsa’i et Sayyid Kazim Raštī. Les shaykhis kirmānī sont 
implicitement présentés ici comme étant infidèles aux cofondateurs de l’École: 


Ces deux factions, tout particulièrement, exprimèrent des tendances diamé- 
tralement opposées au sein du shaykhisme. La première [les premiers babis 
qui auraient été en contact avec la pensée shaykhie] s'éloignant des pra- 
tiques courantes de l'islam pour se concentrer sur le sens caché (batini) de 
la révélation et, finalement, une nouvelle révélation (zubr) suivant l'appa- 
rition de l'Imàm caché. La seconde [les shaykhis qui reconnurent l'autorité 
de Muhammad Karim Han Kirmäni et qui fondèrent ensuite la branche 
kirmàni] insistant sur la continuité avec le Prophète et les imams et cher- 
chant un arrangement avec la majorité chiite qui avait initialement excom- 
munié le fondateur de l’École et son successeur??. 


D. MacEoin définit le shaykhisme kirmani comme une voie médiane 
(middle road) entre le shaykhisme tabrizi et le babisme. Le shaykhisme tabrizi 
représenterait ici un « accommodement » plus radical avec l’osulisme ; le ba- 
bisme originel, lui, serait le seul groupe resté absolument fidèle à Sayh Ahmad 
al-Ahsa'i et Sayyid Kazim Rasti: 


Si, d'une part, les shaykhis d'Azerbaidjan [tabrizi] s'ingéniérent à conser- 
ver les éléments conservateurs dans la croyance et la pratique shaykhie, ren- 
dant le shaykhisme pratiquement indistinguable de l'orthodoxie chiite, et si 
les babis, d'autre part, exploitérent les tendances les plus extrémes de l'École, 
rompant totalement et rapidement avec l'islam, le développement initié par 
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[Muhammad] Karim Khan Kirmānī privilégia la modération, identifiant et 
réinterprétant certains des thèmes centraux des œuvres de [Šayh Ahmad] al- 
Ahsa’i et [Sayyid Kazim] Rashti d’une façon insolite et peu orthodoxe tout en 
conservant un fort sens de l'identité et de la loyauté envers le chiisme duodéci- 
main comme expression la plus vraie de la croyance et de la pratique islamique”. 


D. MacEoin affirme aussi que ceux qui abandonnèrent le Bab ou le babisme 
se tournèrent naturellement vers le shaykhisme kirmānī, car il formait encore un 
lien entre le chiisme imâmite et le babisme. Mais il ne mentionne aucun exemple 
qui pourrait étayer son propos et il n’indique pas non plus que des babis se sont 
également détournés du babisme pour revenir au chiisme non-shaykhi: 


Rejoignant [Muhammad] Karim Hàn [Kirmānī], qui travaillait à rappro- 
cher toujours davantage la doctrine shaykhie avec les normes établies du 
chiisme duodécimain, il découvrait dans les livres de son nouveau shaykh une 
cohérence entre les revendications et les fondements qu’ il n'avait pas trouvés 
dans les écrits du Bāb”. 


La doctrine de Muhammad Karim Han Kirmānī et des shaykhis kirmānī 
est d'autant plus en rupture avec celle des cofondateurs de l’École selon 
D. MacEoin, que ces derniers refusèrent de reconnaître la proclamation, par 
Sayyid Kazim Raëti, de la parousie imminente de |’ Imam caché après sa mort. 
Plusieurs sources hagiographiques babies signalent ce fait, mais on ne relève 
pas de trait spécifiquement messianique dans l’œuvre de Sayyid Kazim Rasti?. 

D. MacEoin laisse également à entendre que les motivations de Sach 
Ahmad al-Ahsa’i et Sayyid Kazim Raštī étaient avant tout politiques. D’autres 
chercheurs, sur lesquels nous reviendrons, insistent davantage sur cette thèse. 
Il me semble qu'il s'agit là d'une négation méme des sources. Ni les ceuvres 
des cofondateurs de l’École qui nous sont parvenues, ni leur vie ne corro- 
borent cette voie. Et rien ne permet de considérer que le quiétisme politique 
des shaykhis kirmani était un choix par défaut, et ce en raison de l'ostracisme 
qui les frappait. Ainsi, D. MacEoin affirme que lorsque Sayyid Kazim Raštī 
demande à Muhammad Karim Han Kirmani de diffuser son enseignement à 
Kerman, il était uniquement animé par la volonté de créér un centre qui lui 
permettrait d'acquérir une influence religieuse et politique dans un contexte 
difficile pour la jeune communauté shaykhie de Karbala: 
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En l’envoyant dans une partie de l’Iran peu peuplée de shaykhis, [Sayyid 
Kazim] Rashti pu espérer établir un centre d’influence religieuse et politique 
qui permettrait de compenser les effets préjudiciables de l'incessante cam- 
pagne à l'encontre de l'École? 


Si les shaykhis voulurent faire de Kerman un centre où ils pourraient déve- 
lopper leur École tout en disposant d'une certaine protection, on ne peut 
en conclure que ce choix exprimait l'objectif politique des cofondateurs du 
shaykhisme. L'argumentation de D. MacEoin est de plus paradoxale puisqu'il 
traduit une lettre attribuée à Sayyid Kazim Raštī et adressée à Muhammad 
Karim Han Kirmānī qui souligne au contraire le caractère quiétiste de l'École : 


Fais trés attention à ce qui concerne l'administration de la justice (gadā') et la 
question de la prise de décrets (hukm). Fuis la prise de décrets (buzz) comme 
tu fuirais devant un lion. Cher ami, tant que tu le peux ferme rapidement 
cette porte. Celle-ci est faite pour les misérables. S'associer à ces derniers et 
se trouver méler à leurs affaires ne peut que provoquer un abbaissement de 
ton rang dans ce monde et le prochain. Ne prend pas de décret sauf s'il s'agit 
de prévenir de consommer de la viande impure (matya) ou pour préserver 
la foi. Sur ces questions tu n'as pas d'alternative. Je demande l'aide et l'assis- 
tance de Dieu! [...] Par Dieu, si j'avais pu ne pas m'asseoir un seul jour dans 
une cour de justice. [...] Cher ami, cher compagnon, cher frère, tant que tu 
le peux abandonne cette activité, que cela concerne des questions religieuses 
ou matérielles. Préserve-toi de cette nécessité de la maniére que tu considéres 
la plus appropriée’. 


Les études contemporaines sur le shaykhisme 


Une partie des rares études scientifiques traitant du shaykhisme stricto sen- 
su a contribué à justifier l'émergence des religions babie et bahaïe à partir du 
shaykhisme. Le meilleur exemple en est certainement la thèse de V. Rafati, The 
Development of Shaykhi Thought in Shit Islam, qui demeure néanmoins un 
travail pionnier sur l'histoire du shaykhisme comprenant de trés intéressants 
développements sur le statut ontologique de Dieu, des prophètes et des imams 
chez Sach Ahmad al-Ahsa'i. Bien que non publiée, cette thèse est connue 
des spécialistes et est réguliérement citée. Il a également publié un article en 
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langue espagnole, dans lequel il reprend ces arguments”. Et, à nouveau, il 
entend démontrer que le shaykhisme fut un trait d’union entre l’islam chiite 
et la nouvelle religion babie puis bahaie, un « lien intellectuel entre l'islam 
et le mouvement babi » 2”. Dans l'introduction de sa thèse, il affirme d'abord 
que toute l’œuvre intellectuelle de Sayh Ahmad al-Ahsa’i doit être comprise 
comme une préparation à l'avènement du Bab: 


La contribution de Sach Ahmad [al-Ahsā'ī] pour réconcilier des croyances 
conflictuelles a unifié un groupe de gens de différentes origines, y compris 
géographiques, et les a intellectuellement préparés à accepter le Bāb?*. 


Ces affirmations péremptoires se fondent sur de nombreuses confusions et 
des approximations concernant l’histoire intellectuelle et sociale du chiisme 
à la période pré-qajare. La première moitié de la thèse présente une étude 
intéressante de la doctrine de Sayh Ahmad al-Ahsa’i et de Sayyid Kazim Raštī, 
basée sur une analyse d'une partie de leurs œuvres”. La seconde moitié, quant 
à elle, vise à montrer en quoi le babisme est I’ héritier religieux et intellectuel 
légitime du shaykhisme"®, L'œuvre et la vie de Sayyid Kazim Raštī sont étu- 
diées dans cette perspective. Ainsi les débats doctrinaux sur l’œuvre de Mulla 
Sadra Sirazi que Sayyid Kazim Rasti a animés à Karbala démontrent-ils que 
l’École shaykhie s'est engagée dans une « révolution socio-politique » : 


À l'époque de Sayyid Kazim [Raštī], l’École shaykhie est devenue une force 
anti-traditionnaliste active, qui se considérait comme un mouvement révolu- 
tionnaire face aux autorités religieuses et à leurs dogmes. Les forces révolu- 
tionnaires du mouvement, alors enfouies dans sa forme religieuse embryon- 
naire, deviendront plusieurs décennies plus tard une révolution religieuse et 


socio-politique mature". 


Et c’est dans le babisme que cette révolution, selon V. Rafati, a pris toute 
son ampleur. Il interprète comme un « mouvement révolutionnaire » ce qui 
semblait une démarche théologico-mystique marquée par le retour à l'étude 
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du hadit. Il affirme que les shaykhis qui se sont convertis au babisme ont vu 
dans le Bab l’incarnation de leurs espoirs révolutionnaires initiés par Sayh 
Ahmad al-Ahsa’i, mais déçus par Muhammad Karim Han Kirmānī: 


Ces shaykhis qui sont devenus babis n'étaient pas seulement intellectuel- 
lement prêts à l'accepter [le Bab], ils ont également vu en lui et dans son 
œuvre la continuité de l'esprit révolutionnaire qui avait été initié par l’École 
shaykhie'®*. 

Les points de vue de Soch Ahmad al-Ahsā'ī attirèrent les non-fondamen- 
talistes qui cherchaient une réconciliation entre raison et révélation. En ce 
sens, l’École shaykhie fut le creuset dans lequel le mouvement babi et ses 
doctrines purent se développer dans les décennies suivantes du x1x* siécle'. 
Méme si les espoirs des shaykhis quant à une restauration et une revitalisa- 
tion du chiisme ne furent pas entièrement comblés, les doctrines de l’École 
shaykhie préparèrent la voie, de sorte que les fidèles voient leurs vœux réalisés 
dans le mouvement babi. Ce mouvement, qui atteignit une grande ampleur, 
se manifesta en montrant une volonté réformatrice forte et une vision du 
futur plus prononcée que les shaykhis'°+. 


Tout en reconnaissant que le Bāb n'a pas été initié au shaykhisme et qu'il a 
tout au plus assisté à deux cours de Sayyid Kazim Rasti, V. Rafati insiste sur le 
fait que plusieurs disciples du Bab ont comme lui assisté à des enseignements 
de Sayyid Kazim Raštī à Karbala. Il s'agit notamment de Ourrat al-‘Ayn, Mulla 
Muhammad Husayn Bušrū'ī et Sayh ‘Ali Turšīzī (m. 1852)55. Or le maitre 
shaykhi enseignait à d'autres éléves et disciples plus intégrés dans son cercle de 
Karbala, tels que Mulla Muhammad Māmagānī, Mirza Safi‘ Tiqat al-Islām-i 
Tabrizi ou Mirza Hasan Gawhar, ainsi que des représentants officiels en Iran, 
tel Muhammad Karim Han Kirmani. 

La plupart des études sur le shaykhisme ont donc largement fait l’impasse 
sur la figure et l’œuvre de Muhammad Karim Han Kirmani comme sur celles 
de ses successeurs. L'étude de M. Bayat est l’une des rares exceptions. Mais son 
ouvrage Mysticism and Dissent est lui aussi orienté et idéologique. Il présente 
la religion babie et certains intellectuels sécularistes postérieurs, tels que Fath 
‘Ali Āhūndzāda (m. 1295/1878), Talibuv-i Tabrīzī (m. 1329/1911) et Mirza Aga 
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Han Kirmani comme les héritiers légitimes du shaykhisme originel. Les cou- 
rants de pensée développés par ces intellectuels seraient, quant à eux, l'éma- 
nation des aspirations dissidentes et laiques de l'ensemble des mouvements 
chiites les plus brillants, depuis l’École philosophique d’Ispahan jusqu'à Šayh 
Ahmad al-Ahsā'ī"%. Pour M. Bayat, le shaykhisme « originel » a indirecte- 
ment créé les mouvements babi et séculariste, ce qu'atteste leur critique de 
l'enseignement religieux traditionnel. Cependant, Muhammad Karim Han 
Kirmānī et la branche shaykhie kirmānī constitueraient une déviance en rup- 
ture avec l'enseignement « socio-politique révolutionnaire » ou le « mouve- 
ment de réforme progressif » des deux premiers maîtres de l’École. Le maître 
kirmānī est accusé d’élitisme — ce qui semble effectivement juste, qu'il s'agisse 
de sa formation, de son mode de vie ou du caractére initiatique de sa doctrine 
— et d'avoir par conséquent trahi l'idéal des deux fondateurs : 


En dépit de sa vive protestation envers l'orthodoxie et malgré sa propre hété- 
rodoxie, sa pensée religieuse demeure conservatrice. À la source de sa struc- 
ture, son systéme socio-religieux exprime une croyance ferme en l'inégalité 
humaine. [Muhammad] Karim Hàn [Kirmani] adhère à la vision philoso- 
phique musulmane classique selon laquelle certains sont nés pour gouverner et 


d'autres pour être gouvernés, certains pour être maîtres et d'autres serviteurs’. 


ou encore: 


Le mouvement réformiste shaykhi, progressif tant que le dogme n'est pas 
concerné, était politiquement et socialement conservateur. Il renforçait les 
conceptions traditionnelles élitistes du savoir et du pouvoir'??. 


Nous comprenons cependant malla raison pour laquelle la doctrine exposée 
par les deux premiers maîtres de l’École shaykhie n'est pas elle aussi considérée 
comme élitiste. Muhammad Karim Han Kirmani est mis à l'index pour avoir 
refusé de s'engager en faveur des changements politiques et sociaux en cours 
sous le règne de Näsir al-Din Sah. En contestant le Dar al-Funün et le nouveau 
modèle éducatif, M. Bayat estime que ce dernier a empêché toute opportunité 
qui aurait permis au shaykhisme d'apparaitre comme « progressiste » : 


106. Voir l'introduction et le premier chapitre de M. Bayat, Mysticism and Dissent. Cette 
approche a notamment été critiquée par S. Yazdani, « Heterodox intellectuals of the Iranian 
Constitutional Revolution », dans Religion and Society in Qajar Iran, p. 174-191. 

107. M. Bayat, Mysticism and Dissent, p. 162. 

108. Ibid, p. 84. 

109. Ibid, p. 178. 
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Son attitude défensive, elle-même résultant des développements socio-poli- 
tiques de la deuxième moitié du x1x* siècle, s'est révélée préjudiciable au fait 
que l’École [shaykhie kirmani] puisse apparaître comme le cœur de la pensée 


chiite progressiste en Iran". 


Sans la moindre analyse de l’œuvre de Muhammad Karim Han Kirmānī et 
de son fils, M. Bayat constate le manque d'intérét des shaykhis kirmānī pour le 
politique, qu'elle analyse comme une stagnation intellectuelle par opposition 
à la vitalité babie : 


Tout au contraire, ils [les shaykhis kirmani] paraissent stagner intellectuelle- 


ment, continuant à maintenir leurs croyances d'origines, qu ils enseignaient 
III 


en privé, professant publiquement l'orthodoxie"". 


L'ensemble des arguments de M. Bayat est décliné sur le ton de l'évidence 
et de façon particulièrement péremptoire, mais ne présente pas un seul extrait 
de l'oeuvre de Sayh Ahmad al-Ahsa’i ou de Sayyid Kazim Raštī qui permet- 
trait d'expliciter leurs aspirations politico-sociales « progressistes ». L'œuvre 
shaykhie, dans sa diversité, semble ici inconnue à l'auteur. Concernant 
Muhammad Karim Han Kirmani et Muhammad Han Kirmani, on ne com- 
prend pas sur quels éléments elle s'appuie pour affirmer qu'ils enseignaient 
en privé une croyance « hétérodoxe » et « subversive » qui était plus fidèle 
à la pensée des cofondateurs de l’École. La seule critique de l'osulisme et du 
soufisme exprimée par Sayh Ahmad al-Absa'i signale une « dissidence » pou- 
vant mener, ou ayant menée, à un progrés humain qui suscite l'émergence 
des valeurs sécularistes et laiques qu'elle juge supérieures: « Leurs croyances 
[celles de Sayh Ahmad al-Ahsa'i et de Sayyid Kazim Raiti] relatives à la reli- 
gion et à la société reflètent avant tout la tradition dissidente en islam »'*. 


Lir 


Si A. Amanat a également souligné les liens intellectuels entre shaykhisme 
et babisme, considérant lui aussi que l'enseignement des cofondateurs de 
l'École a favorisé, voire annoncé l'émergence du babisme, son argumenta- 
tion est beaucoup plus prudente que chez d'autres auteurs. Il remarque aussi 
les multiples influences dont s'est nourri le babisme primitif, qu'il s'agisse 


uo. Ibid, p. 86. 
ur Lbid, p. 181. 
uz. Ibid, p. 57. 
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du milieu soufi à Chiraz ou des rapports à l’ismaélisme de certains de ses 
premiers fidèles, comme Mulla Husayn et ‘Ali Bagistani'’. De méme, tout en 
relevant le grand nombre d’adeptes shaykhis parmi les premiers disciples du 
Bab, A. Amanat nota leur diversité sociologique tout en insistant sur le carac- 
tère problématique des sources à notre disposition, soit en raison de leur carac- 
tère lacunaire, soit en raison de leur manque de crédibilité, limitant ainsi les 
possibilités de parvenir à des conclusions certaines. Les passages suivants sont 
révélateurs de la prudence avec laquelle A. Amanat formule certaines de ses 
hypothèses et conclusions: 


L'insuffisance de détails sur cet aspect le plus souvent caché de l'histoire du 
babisme, ainsi que notre connaissance lacunaire concernant les formes de la 
diffusion de la secte à travers l'Iran, ne nous permettent pas d'aboutir à des 
conclusions certaines. Mais méme les exemples précédemment mentionnés, 
dans ce contexte précis, suggèrent une conformité aux vieilles aspirations 
millénaires dans le nouveau corps du mouvement babi. Nous pouvons vrai- 
semblablement suggérer que les plus importantes figures babies, si ce n'est 
l'ensemble des convertis babis, étaient initialement affiliées à différentes 
formes d'hétérodoxie"^. 


Mais ce manque de rigueur contribua à faire apparaître un modèle sociocul- 
turel distinct de la conversion. Le message babi sembla d'abord satisfaire les 
oulémas shaykhis ou des courants non-orthodoxes, puis leurs proches prove- 
nant des mêmes villes et des villages dans tout l'Iran. Le mouvement bénéfi- 
cia également d'une réception importante parmi les marchands, négociants 
et artisans. D’autres éléments sectaires — soufis et derviches errants, membres 
de l'intelligentsia urbaine, fonctionnaires d'État aux rangs subalterne et in- 
termédiaire furent également attirés. La composition sociale des premiéres 
communautés babies ainsi que leurs motivations en faveur de la conversion 
sont complexes et ne peuvent étre considérées indépendamment des forces 
qui interagissent avec le nouveau mouvement: l'opposition des oulémas, la 
politique adoptée par le gouvernement central et local, ainsi que les condi- 
tions socioéconomiques dominantes'5. 


113. À. Amanat, Resurrection and Renewal, p. 81, 181. 
114. Ibid, p. 181. 
us. Ibid, p. 261. 


Deuxième chapitre 
La mobilisation shaykhie anti-babie 


En dépit des multiples rapprochements opérés entre shaykhisme d’une 
part et babisme et bahaïsme d’autre part, les maîtres shaykhis ont été parmi 
les plus actifs opposants au babisme. En revanche, ils furent moins virulents 
lors de l'émergence plus tardive du bahaïsme et de l'azalime, car c'est tou- 
jours contre le Bab, et non contre les fondateurs du bahaïsme, Mirza Husayn 
‘Ali Nari « Bahā'ullāh », et de l'azalisme, Mirza Yahya Nari « Subh-i Azal > 
(m. 1330/1912), que leurs réfutations sont adressées. Cependant, comme nous 
le verrons, certains passages désignent en réalité les disciples bahais et azalis, 
quoique ces derniers soient toujours nommés « babis ». Les maîtres shaykhis 
étaient-ils informés des évolutions qui s'étaient produites au sein de ce cou- 
rant religieux ? On peut en douter car ils préféraient insister sur l’illégitimité 
originelle du Bab lui-même, et, de plus, les leaders bahais et azalis, au contraire 
du Bab, avaient eu moins recours à une argumentation religieuse musulmane’. 
Logiquement, les maîtres shaykhis ne font pas non plus mention des cou- 
rants minoritaires et non pérennes issus du babisme, tels que, par exemple, 
les dayyani*. 

Les réactions des branches shaykhis kirmani et tabrizi, face aux revendi- 
cations du Bab, révèlent à certains égards leur approche respective de l’action 
politique. Les shaykhis kirmani sont surtout intervenus sur un plan doctrinal, 
rédigeant des réfutations du babisme. Les oulémas shaykhis tabrizi ont, pour 
leur part, composé des ouvrages contre le babisme, mais demeurent surtout 
connus pour avoir joué un rôle central dans la décision de condamner à mort 


le Bab. 


1 Voir les remarques de J. Cole, « The evolution of charismatic authority in the Baha’i faith 
(1863-1921) », dans Religion and Society in Qajar Iran, p. 311-345. 

2. D. MacEoin, « Bahai Faith or Bahaism. iii. Bahai and Babi Schisms », Er, vol. HL p. 447- 
449, à la p. 447. 
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Les activités des shaykhis kirmani contre le Bab et le babisme 


Les shaykhis kirmani ont rédigé plus d’une dizaine de réfutations du ba- 
bisme. Muhammad Karim Hàn Kirmānī en a composé cinq ou six. Il semble 
que quatre d'entre elles seulement nous sont parvenues: Izbāg al-bátil dar 
radd-i Bab-i murtab (rédigé en 1261/1845 en arabe et en réponse à Mulla ‘Abd 
al-Haliq Yazdi), Risāla-yi tir-i sihab dar randan-i Bab-i Husrān-Ma ab (rédigé 
en 1262/1846), al-Sihab al-tāgib fi raÿm al-nawasib (rédigé en 1265/1849) 
et Risäla dar radd-i Bäb-i murtäb (un traité plus volumineux rédigé en per- 
san le mois de ramadan 1284/en janvier 1868 à la demande de Nasir al-Din 
Sah) également connu sous le nom de Risäla-yi radd-i Bab ka dar Tibran ba 
bwähis-i marbüm-i Nasir al-Din Sah margūm farmūda and. Un autre traité, 
Ruģūm al-sayatin, semble aujourd’hui perdu, et le Risäla ft al-radd alā al-Bab 
al-murtab est une traduction en arabe de son traité persan Risäla dar radd-i 
Bab-i murtab. Muhammad Karim Han Kirmani est certainement le religieux 
chiite contemporain du Bab qui a rédigé le plus grand nombre de traités réfu- 
tant le babisme. Muhammad Han Kirmānīa, quant lui, composé quatre trai- 
tés: Risdla dar radd-i ta’wilat-i babiyya, Taqwim al-iwag, al-Šams al-mudr et 
Risāla dar ģavāb-i ba d-i ibwān-i Šīrāz ; et Zayn al-‘Abidin Han Kirmani deux 
volumes: Sdiqa et Mi'rāģal-saāda. Les ouvrages postérieurs sont plus orientés 
sur les questions de doctrine et contiennent peu de mentions biographiques 
sur le Bab. La majorité de ces livres sont rédigés en persan. L’objectif était de 
permettre à un grand nombre d’Iraniens de les consulter. De plus, de nom- 
breuses autres œuvres shaykhies kirmānī plus tardives et non spécifiquement 
consacrées au babisme témoignent implicitement d’une rhétorique anti-babie 
et bahaie*. Néanmoins, cette œuvre doctrinale n'est pas propre au shaykhisme 
puisqu'il existe une importante littérature polémique anti-babie et bahaïes. 
Avant de revenir sur les éléments constituant la réfutation doctrinale, nous 
nous concentrerons sur les références des oulémas shaykhis au mouvement 
babi dans le contexte politique et social de l'époque. 


3. Muhammad Karim Han Kirmäni, « Risala-yi tiri šihāb dar rāndan-i Bab-i 
Husran-Ma’ab », p. 166. 

4. Voir par exemple Muhammad Karim Han Kirmānī, Si fasl, p. 33-39; Muhammad Han, 
Risäla dar 'agāyid-i šaybiyya, p. 20-22 ; Abū al-Qäsim Han Ibrahimi, Šikāyatnāma, P. 42-44. 
5. On pourra se reporter à certains des ouvrages présentés par le site: http://bahai-library. 
com/books/biblio/antibahai.polemic.html (accédé le 02/V/2017). 
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Muhammad Karim Han Kirmani et la répression des babis 


Peu de temps après avoir invité les musulmans à le reconnaître en tant que 
représentant de |’ Imam caché, le Bab transmit un message aux maîtres shaykhis, 
ainsi qu'à plusieurs oulémas, dans lequel il leur demandait de reconnaître ses 
prétentions, de mettre en œuvre ses projets, de se préparer à mener le jihad sous 
ses ordres et de citer son nom dans l'appel à la prière (adam). Les maîtres shaykhis 
refusèrent et renvoyèrent le messager du Bab. Cet événement est rapporté par 
Muhammad Karim Han Kirmānī dans son Risäla dar radd-i Bab-i murtab : 


Il à méme rédigé son invitation par lettre. Il m'a fait parvenir une lettre qu'il 
a lui-méme écrite et dans laquelle il appelait tout le monde au jihad. Il l'a 
transmise à l'un de ses étudiants et disciples qui me l'ont apportée. J'ai tou- 
jours cette lettre en ma possession. Il m'a demandé de l’assister et a ordon- 
né que je demande aux x2 ‘addin de citer son nom dans l'appel à la prière. 
Comme il insistait, j'ai essayé de le convaincre par tous les moyens possibles. 
Abandonné et abattu, je l'ai congédié. 

Gráce à Dieu, jusqu'à présent, je n'ai rencontré ni discuté avec aucun de 
ces individus, hormis deux d'entre eux. L'un s'appelait Sadiq Hurāsānī et 
l'autre Muhammad ‘Ali Mazandarani. Le premier avait été envoyé par le Bab 
pour inviter la population de Kerman [au babisme]. Nous l'avons couvert de 
honte avec nos arguments et notre raisonnement. Le second a apporté une 
lettre écrite par le Bab lui-même dans laquelle il me demandait de venir dans 
la région du Fars. Lui aussi, je l'ai congédié en l’ humiliant’. 


Afin de limiter les ralliements au Bab, le maître kirmàni rappelle qu'il a 
souvent prêché sur le minbar, à Kerman et à Yazd en particulier: 


Ainsi, je me suis élevé contre cette catastrophe. Je me suis adressé à tout le 
monde pendant de longues périodes afin de rejeter cet homme [le Bab]. Je 
l'ai fait sur le minbar comme dans mon enseignement. J'ai également écrit 
plusieurs livres que j'ai envoyés aux quatre coins de l'Iran, de l'Azerbaidjan, 
du Khorasan, de l'Arabie et de l'Inde. Avec la force de Dieu, j'ai libéré un 
grand nombre de personnes de cet abîme, tandis que d'autres n'ont pas es- 
sayé de se rallier à lui [Le Bāb. 


6. D. MacEoin mentionne l'arrivée des messagers du Bab à Kerman (voir « Early Shaykhi 
reactions », p. 25). 

7. Muhammad Karim Han Kirmānī, Risāla dar radd-i Bab-i murtab, Kerman, 1384/1964- 
1965, p. 21. Muhammad Karim Han Kirmani revient sur l'invitation que lui envoya le Bab à 
participer au jihad sous ses ordres dans 57 fasl, p. 35. 

8. Muhammad Karim Han Kirmàni, Risäla dar radd-i Bab-i murtāb, p. 58. 

9. bid, p. 23. 
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Dans toutes les assemblées et réunions auxquelles j’ai participé à Kerman et 
Yazd, j'ai présenté sa cause comme une menace". 


Muhammad Karim Han Kirmani se félicitait que la région de Kerman ait 
enregistré très peu de ralliements au babisme : « Grâce à Dieu, je n’ai vu aucun 
babi et ils n'ont plus discuté avec moi. Grâce à Dieu, il n'y a pas un seul babi 
dans ma région »". Il pensait de plus que l'influence des shaykhis kirmānī sur 
la ville de Yazd a freiné les conversions au babisme”. 


La désignation des babis devant être tués ou épargnés 

Les shaykhis kirmani ont généralement refusé l’application des peines 
légales (budid) pendant I’ Occultation, mais ont réservé un statut particulier 
aux babis. Muhammad Karim Han Kirmānī a établi des critères pour désigner 
ceux qui devaient étre tués, tels que le Bab lui-méme et les plus convaincus, et 
ceux qui devaient être épargnés. C’est à cet effet qu’il a rappelé les règles de 
l'excommunication en islam dans sa longue introduction à Risäla dar radd-i 
Bāb-i murtāb”. Il s'agissait de souligner les conséquences de l'apostasie en 
islam, afin de légitimer l'appel à l'exécution des babis « conscients » de la 
portée des revendications du Bäb et convaincus d'avoir rejoint celui qu'il 
désigne, dans un autre de ses traités, comme étant «le mécréant des mé- 
créants » : « Aucun mécréant n'expose autant de mécréance que cet homme, 
et ses péchés sont plus graves que tous les péchés possibles rassemblés » "+. 

Le maitre kirmàni s'est ainsi félicité de la répression des révoltes babies 


par Nasir al-Din Sah: 


Et sans les efforts du « Refuge de l'islam» (Padisah-yi islām-panāh) 
[Nasir al-Din Sah] qui s'est donné pour mission d'éradiquer cette violence 
et d’éteindre leur feu, ils [les babis] auraient répandu le chaos (fasdd) aux 
quatre coins de l'Iran. Ils auraient fait couler le sang des musulmans et pillé 
leurs biens. Ils auraient atteint l'honneur de leurs femmes. Plus générale- 
ment, ils auraient piétiné la religion. Mais le Dieu de l'univers a usé de sa 
grâce (tawfig). Dieu a fait du « Refuge de l'islam » celui qui fait triompher 


10. Muhammad Karim Hàn Kirmānī, « Risala-yi tir-i šihāb dar rāndan-i Bab-i Husran- 
Ma'àb », p. 200. 

i. Muhammad Karim Hàn Kirmani, Risäla dar radd-i Bab-i murtāb, p. 58. 

12. lbid, p. 27-28. Il revint aussi sur ce sujet dans sont traité Si fasl, p. 34. 

13. Muhammad Karim Hàn Kirmānī, Risäla dar radd-i Bab-i murtab, p. 1-17. 

14. Muhammad Karim Hàn Kirmānī, « Risala-yi tir-i šihāb dar rāndan-i Bab-i Husran- 
Ma'àb », p. 196. 
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la religion — que nos âmes lui soient sacrifiées [...]. Il a assassiné tous ces 
rebelles”. 


Selon Muhammad Karim Han Kirmānī, le soutien au Sah dans sa lutte 
contre le babisme est une obligation religieuse (wagib) qui incombe aux sujets 
musulmans". Or le maitre kirmānī craignait que des babis ne soient tués injus- 
tement et illégalement. Il a évoqué ce sujet dans la conclusion de son Risäla 
dar radd-i Bab-i murtab, dans laquelle il préconisait une enquête minutieuse 
pour chaque babi arrêté; il s’est déclaré opposé à la justice expéditive généra- 
lement pratiquée et a insisté pour que tout jugement soit rendu en présence de 
témoins: « Il est nécessaire de souligner l'importance à accorder à ceci: Il ne 
faut pas tomber dans le péché par erreur et causer la mort »7, ou « Il faut donc 
faire preuve de beaucoup de prudence et faire en sorte qu'il [la personne accu- 
sée d’être babie] avoue [plutôt que de prononcer l'apostasie et l'hérésie sans 
aucun aveu]. La justice doit alors être appliquée en présence de témoins » *. La 
situation paraissait particuliérement confuse au maítre kirmàni, en raison des 
contradictions et des évolutions dans les revendications du Bäb. Il craignait 
que certains babis aient été attirés par le Bab, sans avoir renoncé à l'islam ; dans 
ce cas, ils devaient impérativement étre épargnés: 


Les détails les concernant [les babis] ne sont pas tous connus, et cet événe- 
ment reste obscur. Jusqu'à présent, grâce à Dieu, ils n'ont pas de religion forte, 
établie et reconnue. Un méme ordre ne peut s'appliquer à tous. Il est possible 
que sur dix individus liés au Bab, chacun donnera une version différente”. 

Bien que la non-religion du Bäb se soit répandue, et qu'il ne s'en faille de peu 
qu'aucun Iranien n'ait de doutes, il faut être prudent car, pour eux, aucune 


20 


voie établie et unique n'est encore claire*”. 


Ces textes laissent à penser que le maitre kirmàni espérait encore que des 
babis, bahais ou azalis reviennent à l'islam, revirement probablement rare 
mais avéré. D. MacEoin rappelle que plusieurs parmi les premiers disciples du 
Bāb, tels Mulla Gavad et Sayyid ‘Ali Kirmani, s'en sont plus tard dissociés". 
Cependant, le Risäla dar radd-i Bab-i murtāb est un traité tardif, composé au 


15. Muhammad Karim Han Kirmānī, Risāla dar radd-i Bab-i murtab, p. 22. 
16. Ibid, p.24. 


17. Ibid, p.56. 
18. Ibid, p.57. 
19. lbid. 
20. lbid. 


21. D. MacEoin, « From Shaykhism to Babism », p. 225. 
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mois de ramadan 1284/janvier 1868, soit près de dix-huit ans après l'exécution du 
Bab et vingt ans après les principales révoltes babies, la majorité des babis étant 
désormais des adeptes du bahaïsme. Il est possible que Muhammad Karim Hän 
Kirmānī ne souhaitait pas alors discuter de la période présente, mais synthétiser 
sa position et celle des shaykhis kirmānī lors de l'avénement du babisme, et ce à 
un âge avancé puisqu'il décédera trois ans plus tard. Pour le maître kirmānī, deux 
catégories de disciples du Bab ne pouvaient en aucun cas être tués. Les premiers 
sont ceux qui, sans avoir connaissance de l’apostasie du Bab, lui ont apporté son 
soutien, en raison de leur confiance naturelle et traditionnelle envers les sayyid: 


Il est possible qu’un individu n’ait pas entendu leurs paroles, ni vu leurs inno- 
vations blamables, mais qu'on lui ait parlé d'un vrai sayyid. Il l'a aimé et l’a 
regardé comme un homme croyant et un savant pieux. Il a tenu des propos 
élogieux en son honneur. Il est possible que cet individu se soit trompé sur 
plusieurs sujets et qu’il ait cru que ces derniers disaient vrai. Il est possible 
qu'il n'ait pas disposé d'informations à propos de plusieurs de ces innova- 
tions blāmables. Par conséquent, on ne peut pas déclarer mécréant celui qui 
affirme seulement connaître personnellement Mirza ‘Ali Muhammad. [...] Si 
un pauvre ignorant n'ayant pas la faculté de compréhension pense que Mirzà 
‘Ali Muhammad est un sayyid faisant partie des savants religieux, et si sa piété 
le conduit à avoir une bonne opinion d'un sayyid, alors il n'est pas possible de 
le déclarer mécréant, ni de le tuer”. 


Si Muhammad Karim Han Kirmānī assimile cette première catégorie 
des disciples du Bab à des « ignorants » (ģahāla)*, à une « masse crédule » 
(gūsāla)** ou à des « sots » (abmaqan)^, il pense toutefois qu'ils ne doivent 
pas étre tués. Au Bàb sont en revanche accolés les termes de « maudit » 
(mal ‘in)**, « pénétré de doutes » (murtab)*’, « mécréant des mécréants »**. 

La seconde catégorie de disciples ne pouvant être tués est les lūtī et les 
opportunistes uniquement en quête de pouvoir. Selon Muhammad Karim 
Hàn Kirmäni, ces derniers ne considéraient dans les revendications du Bab, 


22. Muhammad Karim Hàn Kirmani, Risäla dar radd-i Bab-i murtab, p. 57. 

23. lbid, p.18. 

24. Ibid, p.20. 

25. Ibid, p. 22. 

26. Muhammad Han Kirmānī, Risāla dar radd-i ta’wilat-i babiyya, p. 150-151. 

27. Il s’agit du terme que Muhammad Karim Han Kirmani utilise dans le titre de son ou- 
vrage Risäla dar radd-i Bab-i murtab. 

28. Muhammad Karim Han Kirmānī, « Risāla-yi tir-i šihāb dar rāndan-i Bab-i Husran- 
Ma’ab », p. 196. 
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et notamment l’appel au jihad, qu’un moyen de créer des troubles et peut-être 
d'acquérir du butin. Ceux-ci ne sont donc pas désignés comme des hérétiques : 


En outre, lorsque les perturbateurs ont entendu qu’ils appelaient [les parti- 
sans du Bab] au jihad, ils voulaient savoir qui était le Bāb”. 

Il faut donc qu’il [le juge] possède des indices en sa faveur pour que tous les 
hommes admettent sa sincérité, et pas seulement deux ou trois ignorants et 
illettrés opportunistes qui désirent acquérir du pouvoir et se disent: « Peut- 
être que cette personne deviendra quelqu'un et moi, qui l'aurais reconnu le 
plus tét, je deviendrais alors dirigeant de son armée ou bien son représentant 
particulier. Ou bien, après lui, je serais désigné pour diriger cette cause » 5°. 


Muhammad Karim Han Kirmānī estime que ceux qui doivent être exécu- 
tés sont ceux qui attestent de leur croyance dans le babisme après avoir claire- 
ment entendu les revendications du Bab, et notamment son rejet de la charia: 


L'accusé ne sera pas déclaré mécréant à moins qu il n'ait entendu de leur part 
[les babis], et de cet homme [le Bäb] en particulier, comment ils mêlent la 
religion et la mécréance, et avoue cependant étre membre de cette religion. Il 
ne sera pas déclaré mécréant à moins que des témoins soutiennent le fait qu'il 
croie en cette religion innovatrice et qu'il rejette la loi de Muhammad (527 
Muhammad). Dans ce cas-là, il est possible d'excommunier cet individu et 
de le tuer”. 


Si ces différentes conditions peuvent encore laisser ouverte l'interpréta- 
tion, il semble que ce soit avant tout les chefs religieux du mouvement babi 
que le maître kirmānī souhaite voir exécutés : 


Ce que j'ai écris auparavant et présenté ici à propos de la mécréance et de leur 
rejet de l'islam constitue un jugement fondé sur l'étude de leurs écrits. J'ai 
prononcé la sentence contre l'auteur de ces ouvrages. Pour moi, le type de 
revendications formulées par Mirza ‘Ali Muhammad lui-même, ainsi que par 
plusieurs des siens ayant été tués, est également clair. Quel que soit l'auteur 
de ces ouvrages et ceux qui croient en cette religion, ils sont définitivement 
des mécréants, ainsi que des ennemis de l'État et de la nation. Il faut les sup- 
primer de la surface de la terre? 


29. Muhammad Karim Hàn Kirmani, Risäla dar radd-i Bab-i murtāb, p. 18. 

30. Muhammad Karim Han Kirmani, « Risāla-yi tiri šihāb dar randan-i Bab-i Husran- 
Ma’ab », p. 198. 

31. Muhammad Karim Han, Risäla dar radd-i Bab-i murtab, p. 57. 

32. Ibid, p.58. 
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Les shaykhis kirmānī n'ont pas uniquement réfuté le Bab et les babis sur 
un plan doctrinal, ils se sont également prononcés sur la méthode à mettre 
en œuvre pour les réprimer. Malgré son quiétisme politique originel, ce mou- 
vement leur apparaissait tout à fait singulier. Premièrement, le babisme était 
ouvertement apostat et prosélyte, car il cherchait à convertir les musulmans. 
Deuxièmement, le babisme était aussi un mouvement n’hésitant pas à prôner 
la violence pour parvenir à ses fins. 

Au-delà des traités shaykhis, plusieurs sources babies et bahaies, avec les- 
quelles il faut cependant rester prudent, rapportent que Muhammad Karim 
Han Kirmani a assumé la mise à mort de trois babis à Kerman. Le premier 
était originellement un shaykhi nommé Mullà Muhammad Ga'far qui a ouver- 
tement reconnu le fait d'avoir adhéré aux revendications du Bàb et de s'étre 
converti au babisme. Il aurait été tué sous les coups de Hag Gulam ‘Ali Han 
Kirmani, le frère du maître kirmàni*. E.G. Browne relève que Muhammad 
Karim Han Kirmānī a également rédigé une fatwa condamnant à la peine 
capitale deux missionnaires babis qui s'étaient rendus à Kerman**. Plusieurs 
sources bahaies indiquent de plus que des membres de la communauté 
shaykhie, mais pas nécessairement des kirmani, ont également été en conflit 
avec les babis dans des villes comme Yazd, Téhéran et Kashan?. 


Le soutien à l'action de |’ État qajar contre le babisme 


Les réfutations du babisme ont également permis aux shaykhis de louer 
l'action de l’État qajar et de se présenter de nouveau comme un courant reli- 
gieux dénué d'ambitions politiques. Pour Muhammad Karim Han Kirmani, 
c'est avant tout au souverain Nasir al-Din Sah que l'Iran doit d’avoir échappé 
à la victoire du babisme sur l'islam. 

L'ouvrage du maître kirmānī intitulé Risāla dar radd-i Bab-i murtab et dé- 
dié à Nasir al-Din Sah, qui le lui avait commandé, fut rédigé en 1284/1868; il 
est donc postérieur à la tentative d’assassinat du Sah par un disciple du Bab le 
21 šawwal 1268/8 août 1852. Muhammad Karim Han Kirmānī y affirme que 
l'action du roi a permis de limiter l’expansion du mouvement en Iran et de 


33. M.A.A. Fadil Māzandarānī, Kitab-i zuhūr al-ķagg, Téhéran, [s.d.], p. 399-400 (rapporté 
par M. Bayat, Mysticism and Dissent, p. 80). 

34. E.G. Browne (éd.), Tärikh-e Jadīd or New History of Mirza ‘Ali Muhammad the Bab, 
Cambridge, 1893, p. 200. 

35. Shaykh Mohammad Nabil Zarrandi, « The Dawn-breakers : Nabil’s Narrative of the Early 
Days of the Baha’i Revelation », S. Effendi Rabbani (Trad. et éd.), vol. II, Wilmette, Illinois, 
1932. p. 102-104, 184-189. 


LA MOBILISATION SHAYKHIE ANTI-BABIE 241 


mettre fin aux révoltes babies**. Quant aux Ottomans, ils sont accusés d’être 
trop tolérants et passifs à l'égard de ceux qu'il continue de désigner comme 
des babis. Muhammad Karim Han Kirmānī reprochait aux Ottomans d’avoir 
accordé l'asile à Baha’ullah et à son jeune frère Subh-i Azal. Baha’ullah était 
réfugié à Bagdad depuis 1269/1853. En 1279-1280/1863, il se présenta dans le 
jardin de Nagib Pasa, le gouverneur ottoman de Bagdad, comme étant la nou- 
velle figure messianique promise par le Bab à ses fidèles. Il a ensuite séjourné 
à Istanbul, puis à Edirne. Entre 1280/1863 et 1285/1868, il a continué à cor- 
respondre avec les disciples babis restés en Iran, les appelant à le rejoindre”. 
Son message était empreint de pacifisme, rompant avec l’appel au jihad du 
Bāb**. Aussi Muhammad Karim Hàn Kirmānī reprochait-il aux Ottomans 
de faciliter la renaissance du babisme en Iran, après les efforts de Nasir al- 
Din Sah pour éradiquer ce danger. Bahā ullāh a finalement été exilé à Acre 
en Palestine, au cours de l’année 1285/1868, d’où il fit parvenir ses écrits à ses 
adeptes en Iran. Ses fidèles se référaient désormais à son ouvrage majeur, le 
al-Kitab al-agdas?. Malgré la répression, la communauté bahaie s'est alors 
accrue en Iran, Elle accueillait aussi de nombreux convertis issus des mino- 
rités religieuses, zoroastriennes et juives notamment. Les maîtres shaykhis 
kirmàni ne firent cependant pas référence à ce phénomène dans leurs écrits. 
Ils n'ont pas non plus évoqué les pogroms qui touchèrent des villes comme 
Ispahan en 1291/1874-1875 et 1297/1879-1880, Téhéran en 1299-1300/1882- 
1883 ou Yazd en 1308/1890-1891. Les exils successifs de Baha'ullah n'ayant 


36. Voir la dédicace de Muhammad Karim Hàn au souverain Nasir al-Din Sah dans Risāla 
dar radd-i Bab-i murtab, p. 24. 

37. J. Cole, « Bahai Faith or Bahaism. i. The Faith », EIr, vol. IH, p. 438-446, à la p. 439. 
38. Sur la portée politique du bahaïsme, voir D. MacEoin, « From Babism to Baha'ism: 
Problems of Militancy, Quietism, and Conflation in the Construction ofa Religion », Religion, 
vol. 13, 1985, p. 219-255; S. McGlinn, « A Theology of the State from the Baha’i Teachings », 
Journal of Church and State, vol. 41, 1999, p. 697-724. 

39. Surleal-Kitab al-agdas et l'exposé théologique de Bahā'ullāh, voir A. Bausani, « Aqdas », 
El, vol. IL p. 191-192; W.M. Miller, The Baha’i Faith: Its History and Teachings, South 
Pasadena, Californie, 1974. 

40. Sur le témoignage de cette expansion du bahaisme à cette période, voir les remarques 
formulées par le missionnaire chrétien Bruce installé à Ispahan en 1291/1874 (M. Momen (éd.), 
The Babi and Bahd t Religions, 1844-1944 : Some Contemporary Western Accounts, Oxford, 1981, 
P- 244). 

41. Voir S.Stiles Maneck, « The Conversion of Religious Minorities to the Baha’i Faith 
in Iran: Some Preliminary Considerations », Journal of Baha’i Studies, vol. 3/3, 1991, p. 39- 
54; Idem, « Early Zoroastrian Conversions to the Baha'i Faith in Yazd, Iran », dans From Iran 
East and West: Studies in Babi and Baha’i History, J. Cole et M. Momen (éd.), Los Angeles, 
1984, p. 70-74. 
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pas limité le nouvel essor du mouvement babi-bahaï en Iran et ailleurs dans 
le monde, Muhammad Karim Han Kirmānī espérait qu’à la fin des années 
1860 des autorités ottomanes prononceraient sa condamnation à mort, ce qui 
ne s’est pas produit. Voici en quels termes Muhammad Karim Han Kirmani 
apporte un appui inconditionnel à Nasir al-Din Sah dans sa lutte contre les 


babis et les bahaïs : 


Et sans les efforts du « Refuge de l'islam » (Padisab-yi islam-panab) [Nasir 
al-Din Sah], qui s’est donné pour mission d’éradiquer cette violence et 
d'éteindre leur feu, ils [les babis] auraient répandu le chaos (fasdd) aux quatre 
coins de l'Iran. Ils auraient fait couler le sang des musulmans et pillé leurs 
biens. Ils auraient atteint l'honneur de leurs femmes. Plus généralement, 
ils auraient piétiné la religion. Mais le Dieu de l'univers a usé de sa gráce 
(tawfiq). Dieu a fait du « Refuge de l'islam » celui qui fait triompher la reli- 
gion - que nos Ames lui soient sacrifiées [...]+*. Il a assassiné tous ces rebelles. 
Ceux qui s'étaient dispersés ou cachés ont choisi de quitter l'Iran. Ils se sont 
installés à Bagdad, où ils ont mené une intense propagande. Là-bas, se sont 
joints à eux d'autres perturbateurs venus de différentes régions. Ensemble, ils 
ont fomenté de nouvelles révoltes au sein de la religion et dans le monde. Ils 
ont introduit la corruption dans la religion du peuple, en créant des troubles 
inutiles. Ils ont apporté le meurtre et infligé des blessures à ce monde. Le 
pouvoir ottoman n'est pas intervenu. Il est resté passif face à la corruption de 
l'islam et au meurtre de tous les musulmans où qu'ils se trouvassent, et s'est 
montré négligent face au désordre qu'ils ont suscité. Leur présence dans ce 
monde n'est pas une bonne chose pour les nations. 

Dans le but de protéger le peuple et l État, le roi et refuge de l'islam [Nasir 
al-Din Sah] a demandé de nouveau à ce gouvernement [ottoman] qu'il les 
exile de Bagdad et les incarcére, et d'expulser leurs responsables en Asie 
Mineure (Ram). Ils ont été installés dans un des villages de ce pays, ce qui 
constitue encore une erreur commise par les Ottomans puisque les écrits 
de ces responsables circulent à nouveaux dans les régions alentour et qu'ils 
provoquent le désordre. Ils se réunissent partout à nouveau pour créer des 
perturbations. Lorsque ces nouvelles sont arrivées jusqu'à son altesse royale 
[Nasir al-Din Sah], il a immédiatement émis l'ordre de les supprimer. Tout 
individu reconnu comme babi fut arrêté. Il s'est rendu compte [le Sah] qu'il 
était bon que le fondement de ces doutes disparaisse du coeur des hommes et 
qu'ils retrouvent la paix et quittent absolument ces illusions. Cela ne pouvait 
pas se produire sans que les oulémas ne s'impliquent dans la suppression des 
troubles, ne répondent aux problémes posés par ceux-ci dans les cours privés 


42. Il nous a semblé ici nécessaire d'intégrer cette première partie de l'extrait déjà traduit 


(cf. 213) 
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et publics et n’écrivent des ouvrages afin de réfuter leurs croyances. Alors 
peut-être le fondement des doutes sortira-t-il du cœur des gens. Peut-être 
comprendront-ils et sauront-ils que l'effort essentiel consenti par son altesse 
dans le but de détruire cette communauté avait pour objectif de défendre 
le peuple et non l’État. Car cette communauté est l'ennemi de l'islam. Elle 
veut remplacer la religion des gens par la leur. Ah, si seulement on supprimait 
leurs nuisances au sein de l’État et si les oulémas apportaient leur soutien 
à cette démarche! Tout le monde comprendrait alors que sa suppression 
engagée par son altesse était et est la plus importante affaire de l'islam. Il est 
impératif d’agir de sorte que ces perturbations soient supprimées de la terre, 
pour la protection de la nation et de l’État. [...]. Ainsi, peut-être que l’État 
ottoman se rendra compte que cette secte (gamdat) provoque le désordre. 
Peut-être que les Ottomans sauront qu'ils [les babis] sont les ennemis de 
Dieu, du Prophète (paix et salut sur lui et sa famille), de la nation et de l’État. 
Peut-être qu'ils comprendront qu'ils corrompent les nations et les peuples. 
Peut-être qu'ils sauront que l'importance de l'unité de la religion passe par 
leur extirpation (gal) et leur suppression (qu). Les Ottomans ne doivent 
pas les laisser libres. Afin de protéger l'islam, ils doivent donc supprimer ses 
ennemis de la surface de la terre#. 

Ils [les shaykhis kirmàni] ont toujours appuyé le gouvernement et souhaité 
que celui-ci soit durable et victorieux. Ils ont toujours été des serviteurs de la 
nation [...]. Ils ont toujours été des propagateurs des vertus des descendants 
purs [les imams] (paix et salut sur eux). Ils se sont toujours employés à ensei- 
gner leur raisonnement, leur science et leur action. Les shaykhis n'ont pas eu 
d'autre religion que l'islam et d'autre chemin que celui des savants religieux. 
Le témoin sincére sait que cela fait presque quatre-vingts ans qu'ils diffusent 
la science du défunt [Sayh Ahmad al-Ahsa’i]. Une grande partie des justes 
(musaddiq) en Iran l'est elle-même [shaykhi]. Grâce à Dieu, personne n'a ja- 
mais vu un seul d'entre eux s'opposer aux souhaits de la nation et de l’État#+. 


La critique du babisme comme une opportunité pour réaffirmer 
l'hostilité des babis envers le shaykhisme et réexposer leur doctrine 


La réfutation du Bäb et du babisme forme probablement l'un des rares 
thèmes dans la littérature shaykhie kirmani où l'ensemble des chiites, voire 
des sunnites, est appelé solennellement à agir de concert. Le babisme y est 
considéré comme étant « la plus importante affaire de l'islam » 5 et un danger 
pour son existence, peut-étre plus important encore que l'influence croissante 


43. Muhammad Karim Hàn Kirmānī, Risäla dar radd-i Bab-i murtab, p. 22-24. 
44. Ibid, p. 47. 
45. lbid, p.24. 
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de l'Occident. Tous les courants musulmans doivent donc s’associer pour 
lutter contre le babisme. Cela apparaissait d'autant plus nécessaire que la nais- 
sance du babisme risquait d'encourager le développement de la rhétorique 
anti-chiite en milieu sunnite, ce dont les maîtres shaykhis étaient conscients**. 
Néanmoins, la réfutation du babisme constitue, pour les maîtres kirmani, une 
opportunité pour rappeler l'hostilité des babis à l'égard des shaykhis et ainsi 
réaffirmer que le shaykhisme est l’École musulmane la plus active contre le 
babisme et la plus crainte. Dés le début de l'année 1262/1846, les babis accu- 
sèrent les shaykhis kirmānī d’être une « fausse secte », associée à Pharaon 
et vouée à sa perdition* ; Muhammad Karim Hàn Kirmani fut qualifié de 
« manifestation de [Abū] Sufyan » (zubür-i sufyānī)**. Ce dernier a donc 
insisté sur la haine particuliére des babis envers les shaykhis, afin de mon- 
trer que ce sont les maîtres shaykhis et non les religieux usūdī que les babis 
redoutent le plus : 


[...] Dieu savant a ordonné aux shaykhis que la religion de cet homme [le 
Bàb] est la négation du shaykhisme. Dans la religion du Bàb, consulter les 
ouvrages shaykhis ou devenir leur ami sont interdits (bara). Ils [les babis] 
considèrent les shaykhis comme les pires ennemis de leur religion [...]. [...]. 
[Le Bäb déclare dans une de ses sourates] que « les shaykhis sont vos ennemis 
et vous aussi [les babis] devez donc étre leurs ennemis » ; « Et si vous vous 
liez d'amitié avec des shaykhis, Dieu vous renie»; « Ne vous asseyez pas 
avec eux, car ils vont vous perdre ». Il existe d'autres exemples comme ceux- 
ci. [...]. Et méme si toutes ces expressions sont ridicules [difficilement com- 
préhensibles en raison du nombre élevé d'erreurs de grammaire et de syntaxe 
relevés par les shaykhis dans le Bayan arabe*?], toute personne connaissant 
l'arabe comprend par le contexte ce qu'ils veulent dire [les babis] et qu'il 
[le Bab] n'est pas parvenu à dire [correctement]. En résumé, il est clair que 
ces derniers [les babis] sont les ennemis des shaykhis et que les shaykhis sont 
leurs ennemis, selon leurs propres croyances. Ainsi, que personne ne com- 
mette cette erreur consistant à croire que les shaykhis et les babis ont la méme 
méthode (siyāg) et la méme religion. Car les shaykhis, grâce à Dieu, ont tou- 
jours été écœurés par ces derniers et les ont toujours rejetés. Les shaykhis ont 
écrit des livres contre eux??. 


46. Muhammad Karim Hàn Kirmānī, « Risala-yi tīr-i šihāb dar rāndan-i Bab-i Husran- 
Ma’ab », p. 196. 

47. D. MacEoin, « Early Shaykhi reactions », p. 38. 

48. D. MacEoin, « From Shaykhism to Babism », p. 221. 

49. Sur la critique par les maîtres shaykhis kirmani de l'arabe du Bab, cf. p. 231-233. 

so. Muhammad Karim Han, Risāla dar radd-i Bab-i murtab, p. 45-46. 
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Cette hostilité des babis et des bahaïs au shaykhisme est une opportu- 
nité pour les shaykhis de rappeler la justesse de leur exposé doctrinal. Ainsi, 
Muhammad Karim Han Kirmānī a explicitement accusé les clercs de rester 
le plus souvent inactifs face au Bab. Il visait probablement l'attitude de cer- 
tains responsables de la prière du vendredi, tel Sayh Abü Turäb qui fut par- 
ticulièrement tolérant avec le Bab lors de son retour à Chiraz, au printemps 
1845, en lui assurant sa protection’. En accusant l'osulisme d’être fondé sur 
des conjectures, les shaykhis kirmani ont par conséquent considéré que cette 
Ecole avait une responsabilité dans l'émergence du babisme. Dans un de ses 
traités, Muhammad Karim Han Kirmānī rapporte une anecdote montrant 
l'incapacité des clercs à réagir face au babisme. Il relate qu'un modeste habi- 
tant de Kerman, peut-étre un shaykhi, a ridiculisé le messager que le Bàb avait 
envoyé, tandis que des clercs reconnus échouérent: « Voici que les illettrés 
de Kerman illustrent mieux la vérité que les grands mullā » *. Dans ce méme 
texte, Muhammad Karim Han Kirmānī considére que l'osulisme, en attachant 
une telle importance au figh, se révèle incapable de répondre de façon argu- 
mentée au défi doctrinal du Bàb: 


Quand ce maudit [le Bab] s'est rebellé et a jeté des doutes en islam, tous 
ces mullà se révélèrent incapables de le réfuter à l'aide d'une argumentation 
systématique, car ils ne connaissaient rien d'autre que les usz/ et du figh. Et 
quand il était réfuté, c'était uniquement avec l'argument suivant: « nous 
ne nous soumettons pas », en le qualifiant de paien et en le maudissant. Il 
n'y eut pas une seule personne capable d'écrire deux pages de réfutation à ce 
malfaisant?. 


Nous savons que plusieurs membres parmi les plus hautes autorités usali 
ont refusé de condamner le babisme et le bahaisme. Cela fut par exemple le 
cas du rénovateur du droit, Šayh Ansari, qui n'a pas souhaité se prononcer 
sur ce sujet, mais qui, comme nous l'avons vu, refusa aussi de s'associer aux 
campagnes anti-shaykhies?^. À la période contemporaine, Abū al-Qasim Han 


sı. A. Amanat, Resurrection and Renewal, p. 255. A. Amanat suggère que certains imdam-i 
guma profitèrent de l’opportunité que leur offrit le Bab pour organiser des débats publics dans 
leur ville, et ainsi regagner l’autorité perdue au cours des décennies précédentes, en raison de 
l'importance toujours plus grande des principaux mugtahid (Ibid, p. 294). 

52. Muhammad Karim Hàn Kirmānī, « Risāla-yi tir-i šihāb dar randan-i Bab-i Husran- 
Ma’ab », p. 201. 

53. Ibid, p. 34 (cité par A. Amanat, Resurrection and Renewal, p. 292-293). 

54. Voir A.-H. Hairi, « Ansari, Shaykh Murtada ». Au sein du milieu sunnite, le réformateur 
Muhammad 'Abduh (m. 1323/1905) entretenait quant à lui de bonnes relations avec le maitre 
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Ibrahimi précise cependant que les shaykhis n’accusèrent jamais un clerc des 
Atabāt ď être à l'origine de la naissance du babisme, comme plusieurs d’entre 
eux le firent en considérant Sayyid Käzim Raëti comme responsable. Il conti- 
nua ainsi, un siècle après, d’appeler à l’unité islamique contre le babisme et le 
bahaisme*. Abū al-Qasim Han Ibrāhīmī compare à ce titre la relation entre le 
Bab et Sayyid Kazim Raštī à celle d'Abü Hanifa (m. 150/767) avec le sixième 
imam, ou de certains compagnons du Prophète honnis par les chiites avec le 
Prophète lui-même. 

Muhammad Karim Han Kirmàni n'a pas hésité à reprendre la doc- 
trine du rukn-i rābi' dans ses premières réfutations du babisme. C'est le cas 
dans Risäla-yi tir-i sihab dar randan-i Bāb-i Husrān-Ma ‘ab, rédigé au mois 
de rabt al-awwal 1262/mars 1846, tandis que le Bab exposait sa doctrine 
depuis peu‘. Le troisième et le dernier chapitre de son Izhāg al-batil sont, 
eux, entièrement consacrés aux #4qaba et aux nuģabā. Cela illustre à nouveau 
l'attitude offensive de l’École shaykhie kirmānī, qui assume pleinement ses 
doctrines. Le contexte aurait dû engager le maitre shaykhi à plus de discrétion. 
Or non seulement Muhammad Karim Hàn Kirmani rappelle l'importance du 
rukn-i rābi' au sein de la doctrine chiite, mais il argumente de plus contre le 
Bāb au nom du quatrième pilier? Ainsi les premiers traités shaykhis kirmani 
anti-babis furent-ils parmi les premiers exposés du rukn-i räbi D'ailleurs, 
Baha'ullah n'hésita pas à ce titre à railler la doctrine du quatrième pilier: « [les 
shaykhis] ont constitué, avec des fantaisies oisives, un corpus d'une vaniteuse 
imagination gu ils ont nommé le “quatrième pilier" »5. 


baha’i ‘Abbas Effendi al-Baha’i (m. 1340/1921). Voir K. Ezzerelli, « Muhammad ‘Abduh et les 
réformistes syro-libanais : influence, image, postérité », dans Modernités islamiques (Actes du 
colloque organisé à l'IFPO-Alep les 9-10 novembre 2005), M. al-Charif et S. Mervin (dir.), 
Damas, 2006, p. 79-105, à la p. 92. 

55. Abū al-Oāsim Han Ibrahimi, Sikayatnama, p.42. 

56. Ibid, p. 43. 

57. Muhammad Karim Han Kirmānī, « Risāla-yi tīr-i šihāb dar rāndan-i Bab-i Husran- 
Ma’ab », p. 162-177. 

58. Ibid, p. 210-232. 

59. Cité par A. Eschraghi, « Promised one (saw gell or imaginary one (mawhiim) ? Some 
notes on twelver shi'i mahdi doctrine and its discussion in writings of Baha’ Allah », dans 
Unity in Diversity. Mysticism, Messianism and the Construction of Religious Authority in Islam, 
O. Mir-Kasimov (éd.), Leyde, 2014, p. 111-135, à la p. 128. 
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L'activité anti-babie des shaykhis tabrizi et baqiri 


Les oulémas shaykhis tabrizi ont surtout été actifs dans les jurys et les 
commissions qui ont conduit à l'exécution du Bab*; les trois religieux qui 
composaient le jury de Tabriz qui a interrogé le Bab et l'a condamné à mort 
étaient shaykhis tabrizi. Il s'agissait de Mulla Muhammad Mämaqäni, Mirza 
‘Ali Asgar Sayh al-Islàm (m. 1278/1861) et Hagg Mulla Mahmūd Tabrīzī 
(m. 1273/1856), plus connu sous le nom de « Nizam al-‘Ulam? ». Influent 
à la cour qajare de Tabriz, il fut l'un des tuteurs de Nasir al-Din Sah et a 
retranscrit le compte rendu du jugement du Bab‘. Les shaykhis tabrizi ont 
également rédigé plusieurs réfutations du babisme, quoiqu'elles soient moins 
denses que celles des shaykhis kirmani. L'un des fils de Mulla Muhammad 
Māmagānī, Mirza Muhammad Tagī (m. 1312/1894), composa en 1290/1873 
un ouvrage intitulé Sabifat al-abrar. Il s'agit des minutes du procès du Bab à 
Tabriz. Ce dernier fut aussi l'auteur du Namias-i nasiri®. D'autres shaykhis 
tabrizi, tels Mirza ‘Ali Asgar et Mirza Abi al-Qasim, ont consacré des volumes 
à cette question, dont le plus célèbre est le traité de ce dernier, Qal al-Bab®. 

Si les shaykhis baqiri n'étaient pas encore constitués lorsque le mouve- 
ment babi est né, ils lui ont néanmoins consacré plusieurs traités. Le principal 
d'entre eux est le al-Huggat al-damiga de Sayyid Hāšim Lahigani. Composé 
en 1310/1892-1893, cet ouvrage volumineux est divisé en trois parties. La pre- 
mière est la réfutation argumentée du babisme. Les deux dernières forment un 
volumineux recueil de ķadīt relatif à l'Imam du Temps et aux événements liés 
à sa parousie. Cette tradition propre aux imams n'est accompagnée d'aucun 
commentaire de l’auteur. Il s’agit avant tout de démontrer que les revendica- 
tions du Bäb sont en contradiction avec la doctrine chiite. Dans sa première 
partie, Sayyid Hāšim Lahigani insiste sur le procès du Bab à Ispahan, inter- 
venu au cours des années 1262-1263/1846-18475*. Il y souligne le recours, en 
dernière instance, à l'ordalie, à la demande du Bab, ordalie à l'issue de laquelle 


60. Voir D. MacEoin, « The Trial of the Bab: Shi'ite Orthodoxy Confronts its Mirror 
Image », dans Occasional Papers in Shaykhi, Babi and Baha’i Studies, vol. 1/3, 1997, (http:// 
www.h-net.org/~bahai/bhpapers.htm) ; M. Mudarrisi Cahärdahi, Saybigari va babigari, p.200. 
61. Sur Häÿÿ Mulla Mahmūd Tabrizi, voir M. Bamdad, Sarb-i hal-i rigal-i Iran, vol. IV, p. 59- 
60. Ses notes du procès ont ensuite été reprises par Rida Quli Han Hidayat (m. 1288/1871) dans 
Tūrīb-i rawdat al-safa-yi nasiri, vol. X, Qom, 13393./1960-19 61. 

62. Le Namis-i näsiri a été publié sous le nom de Guft-i-Sunüd-i Sayyid Ali Muhammad Bab 
ba rithaniyin-i Tabriz, H. Mürsilvand (éd.), Téhéran, 13743./1995-1996. 

63. M. Bamdad, Šarb-i bāl-i rigäl-i Tran, vol. II, p. 452. 

64. Sayyid Hāšim Lahigani, a/-Huģģāt al-damiga, Machhad, 13 428./1963-1964, p. 49-64. 


248 LES SHAYKHIS FACE AUX BOULEVERSEMENTS POLITICO-RELIGIEUX 


est démontrée l’illégitimité des allégations du Bāb; les adversaires sur lesquels 
il a jeté sa malédiction sont en effet restés en bonne santé. L'auteur affirme 
que les babis présents ont argué du non-respect des régles de l'ordalie par les 
adversaires du Bab, parmi lesquels se trouve Mirza ‘Abd al-Gavad®, accusé de 
ne pas avoir correctement prononcé les formules consacrées. Il semble par 
ailleurs que le Bab encourageait ses disciples à recourir eux aussi à l’ordalie®. 

Comme Muhammad Karim Hàn Kirmānī, Sayyid Hāšim Lāhīģānī a lui 
aussi pointé la responsabilité des clercs dans l’expansion du mouvement babi: 


L'aveugle guide les aveugles et l'égaré les égarés [...], ils [la majorité des 
clercs] ne possèdent pas la science (7%) qui puisse guider les hommes. Ils 
ne possèdent pas non plus le savoir leur permettant de rendre les hommes 
clairvoyants. Ils ne suppriment pas non plus les doutes de la religion, ni n'ap- 
portent de réponses à l'incroyance (mulhidi) des incroyants (mulbidin) [ici 
les babis]. Ils ne possèdent pas non plus la justice et la piété dont doivent dis- 
poser les savants religieux. Ne se manifestent d'eux que la marque de l'igno- 
rance et l'amour du commandement et du pouvoir. Ne se manifeste d'eux 
que l'envie d'accaparer ce monde et d'influencer le peuple‘. 


Sayyid Hāšim Lāhīģānī estimait que les clercs engagés contre le Bab au 
tribunal d'Ispahan étaient trop passifs et qu'ils ont ainsi perdu l'opportunité 
de neutraliser le babisme à sa naissance. En revanche, il a amèrement reconnu 
que certains shaykhis ont rejoint le babisme: 


Il est toutefois surprenant que certains parmi les amis (rufa44) [membres de 
l'École shaykhie] n'aient pas compris la religion, en raison de leur négligence, 
et ce malgré le fait qu'ils étaient liés à des maîtres qui les ont initiés et qu'ils 
ont grandi dans ce milieu. Ils n'ont pas encore de discernement et n'ont ni 
appris ni compris les motifs et le raisonnement de la religion. Ils ont vécu une 
vie dans l'islam, le chiisme et le shaykhisme, et ces malheureux n'ont toujours 
pas compris ce que signifie être musulman. [...]. Il est encore plus surprenant 
qu'ils fréquentent ces ignorants et ces gens remplis de doutes [les babis]. Il 
est étonnant qu'ils se rassemblent avec ces destructeurs de la religion, qu’ils 
assistent à leurs réunions et qu'ils écoutent leur athéisme, leurs interpréta- 
tions et leurs doutes**. 


65. Ibid, p. 56-58. 

66. D.MacEoin, « From Shaykhism to Babism », p.206. Mirza Gulàm Ahmad (m.1326/1908), 
le fondateur de l'ahmadiyya, employa aussi ces méthodes. 

67. Sayyid Hāšim Lahigani 4/-Huggät al-dämiga, p. 6. 

68. Ibid, p.7. 
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Nous n’avons pas trouvé chez Sayyid Hasim Lahigani et Muhammad 
Bäqir Hamadānī d'appels explicites à l'exécution de babis. Bien que nous 
n’ayons pas eu l'opportunité d'étudier l'ensemble de leur œuvre, nous pou- 
vons cependant raisonnablement supposer qu'ils approuvaient l'exécution 
du Bab. Nous notons également que Sayyid Hāšim Lahigani demanda aux 
musulmans de n’entretenir aucun contact avec les babis, répondant en cela à 
une obligation religieuse : 


C’est pour cela que, dans les priéres, il est demandé de maudire ceux qui 
ont des doutes, et le hadit le précise en désignant ces derniers comme des 
mécréants et des maudits. C’est un principe de la religion: il est interdit 4 
tous les croyants de fréquenter les incroyants et les auteurs d’ innovations 
blamables. Car il est et a été établi dans toutes les religions révélées que 
les croyants ne doivent pas fréquenter les incroyants et les innovateurs en 
matière religieuse. Ils doivent rester à l'écart de ces derniers, voire les hair 
extérieurement et intérieurement. L'islam et le chiisme insistent beaucoup 
sur ce commandement selon lequel il ne faut pas, dans la religion, fréquenter 
les incroyants et les innovateurs, ni participer à leurs assemblées, ni écouter 
leurs discours, ni méme jeter un œil à leurs livres. [...]. Il ne faut pas non plus 
manger avec ces derniers, ni se montrer plaisant avec eux. [...]. Ainsi, celui qui 
les fréquente peut être certain que sa religion sera dévoyée et qu'il se perdra®. 


L'argumentation doctrinale anti-babie des shaykhis kirmani et baqiri 


Si nous trouvons des références aux événements historiques et à l'envi- 
ronnement politique et social dans les réfutations du babisme des shaykhis 
kirmani et bāgirī, l'essentiel de leur argumentation est avant tout doctrinale. 
Ces ouvrages ont essentiellement été rédigés dans le but de s'opposer aux argu- 
ments du Bàb, voire de les ridiculiser. Comme nous le verrons, la rhétorique 
des shaykhis kirmānī et celle des bāgirī sont très similaires. Cependant, nous 
avons déjà noté que les shaykhis kirmàni ont également profité de ces réfuta- 
tions du babisme pour exposer leurs doctrines, en particulier celle du rukn-i 
rābi.. Il semble en revanche qu'il n'en a pas été ainsi pour les shaykhis bāgirī. 

Dans ses traités, Izhaq al-batil et Risäla-yi tir-i šihāb dar rāndan-i Bab-i 
Husrān-Ma ab, Muhammad Karim Han Kirmānī énumère une liste de dix 
actions condamnables du Bàb dans laquelle nous relevons plusieurs points 
mineurs qui sont des conséquences des éléments que nous allons développer. 


69. Ibid, p.8. 
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Par exemple, l'interdiction de recopier ses ouvrages à l'encre noire mais uni- 
quement avec des encres de couleur, un décret où il demande que son nom 
soit cité dans l’appel à la prière, un autre où il ordonne que tous doivent lui 
obéir et que ceux qui s’y refuseraient seraient assimilés à des mécréants, que 
tous le prient et le regardent comme la nouvelle gbla”°. 


Du statut de représentant de |” Imam du Temps à celui de messie 


Les premières critiques énoncées contre le Bab concernent sa revendica- 
tion à représenter spécifiquement |” Imam caché, puis à définir le statut du 
douzième imâm. Les shaykhis affirment d’abord que l’apparition d’un repré- 
sentant de |’Imam caché avant l’ Imam lui-même est contraire à l'enseigne- 
ment chiite. C’est l Imam du Temps, et non son représentant, qui est attendu 
par les chiites. Les shaykhis considèrent de plus ces deux revendications suc- 
cessives comme contradictoires”'. Il s'agissait, selon eux, de calculs stratégiques 
ayant pour objectif la prise du pouvoir. Muhammad Karim Han Kirmani 
affirme que ces calculs ont été inspirés au Bab par le Diable (Šaytān) : « Saytan 
s’est approché de lui [le Bab] et lui a dit : “Si tu désires le monde, invente une 
religion”. [...] et les gens sont venus à sa religion »7*. Le maitre kirmānī indique 
que c'est en voyant le peuple s' intéresser à ses propos que le Bab modifia pro- 
gressivement son appel: 


En voyant ces étudiants groupés autour de lui, il est devenu euphorique et 
a renchéri dans ses revendications. Progressivement, il a revendiqué le fait 
d’être le Bab (la porte) de l’Imäm du Temps et s'est déclaré le représentant 
spécifique (za ib-i bas) del Imam du Temps. Ces étudiants ignorants se sont 
soumis”?. 


Muhammad Karim Han Kirmānī note par ailleurs que le Bab a régu- 
lièrement inséré des notions chiites et manipuler en sa faveur l’impatience 
des masses à l'égard du retour de l'Imàm caché: « Du fait de la longueur de 


70. Muhammad Karim Hàn Kirmānī, « Risala-yi tīr-i šihāb dar rāndan-i Bab-i Husran- 
Ma’ab », p. 211, 241; Idem, Izhāg al-batil dar radd-i Bab-i murtab, Kerman, 13518./1972-1973, 
p. 82, 95, 107. Pour plus de précisions sur cette liste, voir D. MacEoin, « From Shaykhism to 
Babism », p. 220. 

71. Voir par exemple, Muhammad Han Kirmani, Risäla dar radd-i ta wilat-i babiyya, p. 133. 
72. Muhammad Karim Hàn Kirmānī, « Risala-yi tir-i šihāb dar rāndan-i Bab-i Husran- 
Ma'āb », p. 183. 

73. Muhammad Karim Han Kirmani, Risäla dar radd-i Bab-i murtäb, p. 17-18. 
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l'Occultation, le peuple était attiré par le fondement de cette revendication. 
Et certains l'ont suivi »7*. 
L'argumentation de Sayyid Hāšim Lahigani est semblable : 


Ils [les babis] ont vu que les chiites croient que le douzième imam (que Dieu 
hate sa venue) est vivant, caché à la vue des hommes et qu'ils attendent son 
apparition. Ainsi, il [le Bab] a dit aux gens que le représentant spécifique était 
envoyé par le douzième imam afin de les préparer à sa venue”. 


Le Bab étant né à Chiraz et n'étant pas le fils de l’Imäm Hasan ‘Askari 
(m. 260/874) et de Nargis, les shaykhis, comme les autres religieux, lui ont 
dénié tout droit à revendiquer le fait d’être le Messie. Sayyid Hāšim Lahigani 
a par ailleurs comparé ses revendications à celles d'une femme qui avait as- 
suré être Zaynab (m. 62/682), la fille du premier imâm, lors du califat de 
al-Ma'mün (m. 218/833): 


Sa revendication est exactement comme celle de Zaynab, la menteuse qui a 
déclaré à l'époque de Ma'mün: «Je suis Zaynab, la fille de l’Imäm ‘Ali et de 
Fatima, la sœur des imams Hasan et Husayn (paix et salut sur eux) ». Et cela 
malgré le fait que tous les musulmans savaient que Zaynab la sainte a quitté ce 
bas monde à l'époque de l’Imäm Saggad [le quatrième imam (m. 95/713)]. Sa 
sainte tombe est connue sous le nom de « Zaynabiyya » et se trouve en Syrie. 
Cette personne sainte n'était pas présente dans ce bas monde à l'époque de 
l'Imàm Rida (paix et salut sur lui). [...]. Cette situation est équivalente à cet 
individu originaire de Chiraz. Il est né d’un père et d’une mère connus pour 
ne pas être des impeccables (masm). Il [le Bab] a grandi jusqu'à cet âge sans 
exprimer de revendications, comme le reste des hommes qui ne sont pas nés de 
l'Imàm Hasan ‘Askari (paix et salut sur lui) et de l'honorable (häfän) Nargis”. 


Les réponses du Bab rapportées par Muhammad Karim Han Kirmānī 
montrent qu il a assumé cette naissance, préférant apparaître ainsi au monde, 
ce que le maitre kirmānī trouve ridicule et contraire au hadit’’. Aussi a-t-il rele- 
vé plusieurs hadit annonçant la venue d’imposteurs au cours de l'Occultation : 


Il n'y a absolument aucune référence dans les traditions des ahl al-bayt sur le 
fait qu'un représentant spécifique apparaisse durant la période de | Occulta- 
tion. En effet, Ahünd Mulla Muhammad Bagir [Maglisi] a rapporté qu'avant 
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75. Ibid, p. 49-50. 

76. Sayyid Hāšim Lahigani, 4/-Huggät al-dāmiģa, p. 64. 
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l'apparition de l’Imäm du Temps (que Dieu hâte sa venue), douze seyyeds se 
révolteront et appelleront le peuple à les rejoindre". Ils ont tort. Une des 
autres traditions rapportées indique que soixante personnes revendiqueront 
le statut de prophéte avant l'apparition du Messie. En résumé, il est probable 
que cet homme [le Bab] qui a eu recours à l'indécence soit l’un d'entre eux. 
Dieu m'en est témoin, si cela arrive aux oreilles des opposants (subalifin)”?, 
mille reproches seront adressés à la religion chiite*”. 


Sayyid Hāšim Lahigani use du méme argumentaire: 


[...] Avant l'apparition de l'Imam du Temps (que Dieu hâte sa venue), il y 
aura un ensemble de gens qui revendiqueront la prophétie et l'imámat. Ce 
seront des menteurs et il ne faut pas les approuver mais les rejeter, car, comme 
le défunt [Muhammad Bāgir] Maÿlisi l’a rapporté, on verra soixante men- 
teurs apparaître avant l Imām du Temps et se revendiquer prophètes. Ils pré- 
tendront tous à la prophétie et douze étendards de la famille du Prophète 
seront levés illégitimement [...]*. 

Aux accusations selon lesquelles l'émergence du Bab ne correspondait pas 
aux descriptions de l'avénement du messie dans le hadit, le Bab allēgua, dans 
une lettre adressée depuis la forteresse de Maku, que ces traditions étaient le 
plus souvent contradictoires, de sorte qu'il était difficile d'en énumérer ne 
serait-ce que deux qui s'accordassent. Il désigna alors ces textes de « livres 
silencieux » (al-kitab al-sämit), par opposition à son Bayan qu'il qualifia de 
« livre éloquent » (al-kitab al-nātig)*. 


Le Bàb et la prophétie 


La présentation, par le Bab, du Bayän arabe comme un livre sacré conte- 
nant une nouvelle loi religieuse qui abolirait la charia islamique a été inter- 
prétée par les shaykhis kirmānī et bāgirī comme une nouvelle contradiction. 
Ils considéraient en conséquence que le Bäb revendiquait explicitement le 
statut de prophète (nabi): 


78. Muhammad Karim Han Kirmani fait certainement référence au célèbre recueil de hadit 
de Muhammad Bāgir Maglisi, le Bibar al-anwar. 

79. Ici, le terme mubalifin désigne essentiellement les sunnites opposés au chiisme. 

80. Muhammad Karim Han Kirmānī, « Risala-yi tir-i šihāb dar rāndan-i Bab-i Husran- 
Ma’ab », p. 196. 

81. Sayyid Hāšim Lahigani 4/-Huggät al-dämiga, p. 65. 


82. A.Eschraghi, « Promised one (maw id) or imaginary one (mawhñm) ? », p. 118. 
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Il y a une contradiction totale entre les revendications d’une représentation 
spécifique [à l'imámat] et des prétentions à l'imámat ou à la prophétie. Le fait 
que le représentant spécifique de l’Imäm du Temps et attendu soit également 
l'Imàm du Temps et attendu, ou bien un prophète, n'a pas de sens. De même, il 
n'est pas intelligible que l'Imàm du Temps et attendu soit l'un des successeurs 
de celui qui achève la prophétie [Muhammad] et possède le rang de prophète. 


Le Bāb a contesté cette interprétation. Selon Sayyid Hāšim Lāhīģānī, il 
a présenté son Bayan arabe comme le Coran complet et non falsifié que le 
Prophète avait remis a ‘Ali. Il était alors chargé, en tant que représentant du 
Messie, de le dévoiler à l'humanité: 


Il répondit: « Je ne revendique pas le fait d’être prophète, mais mon livre est 
ce méme Coran qui a été révélé au Prophète (paix et salut sur lui et sa famille), 
que l'Imàm ‘Ali (paix et salut sur lui) a écrit et qui n’a pas été accepté. Ainsi, 
l'Imàm ‘Ali a secrètement gardé ce Coran, et il est resté en possession de ses 
descendants (awsiyä”) jusqu’à maintenant, soit lorsque l'Imàm du Temps 
(que Dieu hâte sa venue) me l’a donné afin que je l'apporte parmi vous »**. 


Nous savons aussi que le Bab a présenté le Bayan arabe comme 
étant «son» miracle, prétention que les shaykhis kirmani ont jugée 
inepte: « Il s’agit d’un miracle [le Bayan arabe] que notre assemblée consi- 
dère pour sa part comme impur (nagis) »%. 


La divergence entre les événements accompagnant la proclamation de 
la parousie par le Bāb et ceux annoncés dans le hadit 


Les shaykhis kirmani et bāgirī ont également affirmé que les événements 
de la parousie annoncés dans le badit ne sont pas intervenus avec la procla- 
mation du Bab. Ils relèvent plusieurs incohérences. Tout d’abord, le Bab n’a 
pas prononcé la résurrection à Karbala ou à La Mecque, le jour de asira, 
comme il est dit dans le ķadīt, mais à Chiraz**. Ensuite, la parousie du dou- 
zième imam doit s'accompagner de l'établissement de la paix, de la justice et 
de la suppression de l'oppression. Il leur semble méme que c’est le contraire 


83. Sayyid Hāšim Lāhīģānī, a/-Huģģāt al-damiga, p. 47. 

84. Ibid, p. 51-52. 

85. Muhammad Han Kirmānī, Risāla dar radd-i ta wilat-i bābiyya, p. 41. 

86. Muhammad Karim Hàn Kirmani, « Risalah-yi tir-i šihāb dar rāndan-i Bāb-i Husran- 
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qui s’est produit, car l’appel du Bab au jihad a entraîné la mort de nombreux 
innocents: « L'oppression et l'injustice n’ont pas été stoppées et la justice et 
l'équité n'ont pas été imposées. [...]. Il [le Bab] n'a dominé personne. Pire, 
d'autres l'ont vaincu avec facilité. [...] »*7. Muhammad Bāgir Hamadānī 
raille, quant à lui, dans l'une de ses courtes réfutations du babisme, Risāla dar 
difā-yi subuhat-i bābiyya laanahumu lläh, l'argumentaire du Bab. Ce dernier 
semble en effet avoir affirmé que son Bayän arabe avait naturellement entraîné 
la mort des oppresseurs et des injustes : 


Ils ont répondu [les babis] : Nous avons tué les mécréants en exposant notre 
Bayan. Nous avons ainsi rempli l'univers et notre terre à nous [l'Iran] de 
justice alors qu'elle était remplie d'oppression**. 


On a aussi demandé au Bab pourquoi les figures annoncées dans le hadit, 
tels le Daģģāl et le Sufyani [manifestation d'Abü Sufyan], ne sont pas appa- 
rues avant sa parousie??. Selon Muhammad Bāgir Hamadānī, le Bab a associé 
ces deux figures à des clercs qui ont été tués lors des révoltes babis: 


Et si vous demandez pourquoi [Abū] Sufyān et Daģģāl ne se sont pas mani- 
festés et n'ont pas été tués, ils vous répondront qu'ils sont apparus et qu'ils 
les ont méme tués: « Sufyān est tel hünd et Daģģāl tel autre. Nous avons tué 
ces deux derniers et avons nettoyé la terre de leur présence »°°. 


L'invalidité de l'appel du Bäb au jihad 


L'ensemble des raisons relevées montre que les shaykhis kirmānī et bāgirī 
estiment que l'appel au jihad du Bab est totalement illégitime. De plus, seul 
l'Imàm caché lui-même ou un homme expressément désigné par ce dernier 
aprés sa manifestation peut engager une telle action. Muhammad Karim Hàn 
Kirmānī est revenu à plusieurs reprises sur ce sujet. Le passage suivant est l'un 
des plus explicites: 


87. Sayyid Hāšim Lahigani, 4/-Huggät al-dämiga, p. 34. Voir le propos à ce sujet de Muhammad 
Hàn Kirmānī, Risāla dar radd-i ta wīlāt-i bābiyya, p. 47. 

88. Muhammad Bāgir Hamadānī, « Risāla dar difa‘-yi šubuhāt-i babiyya la‘anahumu llāh », 
dans Rasa il (6), p. 203-213, à la p. 210. 

89. Sur la figure de Daģģāl et les récits sur son apparition avant l’avènement du Messie en 
théologie chiite, voir H. Algar, « Dajjal », EIr, vol. VL p. 603-606. 

90. Muhammad Bāgir Hamadani, « Risāla dar difa‘-yi šubuhāt-i babiyya la‘anahumu llāh », 
p.210. 
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Parmi les preuves attestant que la cause de cet homme [le Bab] est vaine est 
son appel au jihad. Il existe un consensus chez tous les chiites selon lequel le 
jihad doit être entrepris sous la direction d'un impeccable (ma$äm) ou d'un 
représentant spécifique (24 zb) que l’impeccable aurait désigné au moment 
de son apparition. Les revendications à l'égard de la représentation spécifique, 
au cours de l'Occultation de l’Imâm (paix et salut sur lui), sont contraires 
au dogme chiite. Il n'est indiqué dans aucune des traditions des gens de la 
maison (ahl al-bayt) que le représentant spécifique surgira pendant l’Occul- 
tation, ni qu'il sera désigné pour diriger le jihad. En résumé, que le jihad n'a 
pas pour objectif d'appeler les gens à la vérité au cours de l'Occultation de 
[Imam du Temps forme consensus chez les chiites. Tous les prónes et les 
badit des imáms (paix et salut sur eux) qui nous sont parvenus le démontrent. 
Nous les avons cités en détail dans l'ouvrage Izhaq al-batil. Ainsi, le fait que 
cet homme appelle le peuple au jihad, malgré l'existence du consensus des 
chiites et les ķadīt qui précisent que le jihad ne peut pas être entrepris par un 
autre que l’Imäm du Temps, est une preuve évidente de son péché”. 


Le contenu et la forme des ouvrages du Bab 


Les shaykhis - comme d'autres oulémas de l'époque? — ont également 
reproché au Bab d'avoir composé des ouvrages hérétiques, mais aussi in- 
compréhensibles dans leur forme, ce qui constitue une nouvelle preuve de 
son illégitimité. Ils critiquent essentiellement le niveau de sa pratique de la 
langue arabe. De nombreux chercheurs ont relevé son arabe approximatif”. 
Muhammad Karim Hàn Kirmānī affirmait méme que le Bab demandait à ses 
disciples de corriger ses textes, entreprise, selon lui, totalement vaine: 


Pour cette raison, cet homme [le Bäb] écrivait une à une des sourates indé- 
pendantes, et ses disciples corrigeaient les erreurs, mais seulement dans les 
imites de leur propre intelligence. Dieu l'a ainsi déshonoré, le comblant 
limites de leur prop tellig Dieu | 

d'erreurs. Il était impossible de les corriger?^. 


91. Muhammad Karim Hàn Kirmānī, « Risāla-yi tir-i šihāb dar randan-i Bab-i Husran- 
Ma’ab », p. 195-196. 

92. A. Amanat évoque la critique par Mulla Ahmad Naraqi (m. 1244/1828-1829) de la 
grammaire et de l'arabe des ouvrages du Bab lors d'une rencontre avec l'un de ses disciples 
(Resurrection and renewal, p. 269-270). 

93. Voir par exemple D. MacEoin, « Bayän », p. 880; Idem, « Early Shaykhi reactions to the 
Bab and his claims », p. 33. 

94. Muhammad Karim Han Kirmānī, Risāla dar radd-i Bab-i murtab, p. 19. 
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Raillant à nouveau les réponses du Bab à ces critiques, le maître kirmani 
rétorque : 


Il [le Bab] a répondu que l’arabe comporte 70 variantes, et que ceci [son 
arabe] consiste en l'une d'entre elles. Ces gens crédules (gzsa/a) l'ont cru. 
Lorsqu'il s’est aperçu qu'il n'avait plus d'excuses, en raison du nombre 
de ses fautes, et que les gens protestaient, il a affirmé, en accord avec ses 
écrits : « Je suis le pôle (qutb) de cette époque, l'ensemble du monde tourne 
autour de moi et se déplace avec mon autorisation ». « L'ensemble des 
lettres et des mots sont arrivés vers moi et se sont inclinés. Je leur ai per- 
mis de donner un autre sens et d'exprimer une autre propriété ». « Va» a 
pris le sens de « viens », « frappe » a pris le sens de « mange » et « dit » est 
devenu « écoute », etc?5.. 


Là encore, les critiques de Sayyid Hāšim Lahigani convergent : 


[...] Parfois, il [le Bab] a répondu: « Les lettres et les mots sont venus à moi et 
se sont inclinés devant moi. J'ai permis que chaque mot prenne le sens d'un 
autre et qu'il ait un autre emploi. Le sujet a pris la fonction d'un complé- 
ment, l'intransitif est devenu transitif. Chaque chose a pris la place d'autre 
chose » °°, 


Selon Sayyid Hāšim Lahigani, c'est précisément parce que le Bab n'avait 
plus d’arguments lui permettant de justifier la médiocrité de son arabe devant 
le tribunal d’Ispahan qu'il a appelé au rituel de la malédiction réciproque, afin 
d'établir qu'il était dans son droit: 


Puisqu'il s'est rendu compte qu'il n'y avait aucune solution, de sorte qu'il ne 
pouvait pas s'échapper par une autre voie, il a alors répondu: « Je vous mau- 
dis en retour afin que vous sachiez que mes revendications sont justes »?7. 


Afin de se moquer plus encore du Bab, Muhammad Karim Hàn Kirmania 
insisté sur les conditions pourtant favorables dont il a bénéficié dans l'appren- 
tissage de l'arabe: 


Admettons dans un premier temps que cet individu n'ait pas étudié l'arabe, 
il a [pourtant] séjourné à Karbala, où il a appris un peu d'arabe à la faveur de 


95. lbid,p.zo. 
96. Sayyid Hāšim Lāhīģāni, al-Huggat al-dämiga, p. 40. 
97. lbid, p. s2. 
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ses allées et venues. Les illettrés ayant vécu à Karbala ont tous appris l’arabe. 
Ainsi les rawdäh-bwän arabes déclament-ils une poésie éloquente et utilisent- 
ils dans leur récitation un arabe pur qu’ils comprennent, ainsi que le Coran, 
jusqu’à un certain point. Cet homme [le Bab] a demeuré pendant un certain 
temps dans les régions chaudes de Chiraz et dans les ports. Il y a fréquenté 
des Arabes. De plus, comme il passe à Chiraz plus d’Arabes ou ailleurs, il a 
pu en rencontrer un certain nombre. On distingue également les illettrés en 
fonction de leur capacité à apprendre l'arabe?*. 


Muhammad Hàn Kirmānī revient sur ce sujet dans son ouvrage Risāla dar 
radd-i ta’wilat-i babiyya. Il y interpelle le Bab et lui demande pourquoi il n'a 
pas avoué qu'il écrivait dans une langue inventée: « Il est donc préférable que 
tu [le Bab] dises: "C'est moi qui ai inventé cette langue" »°°. 


98. Muhammad Karim Hàn Kirmānī, « Risāla-yi tir-i šihāb dar randan-i Bab-i Husran- 
Ma'āb », p. 199. 
99. Muhammad Han Kirmani, Risāla dar radd-i ta’wilat-i babiyya, p. 30. 


Troisième chapitre 
La réaction des shaykhis kirmani au « choc de 
l'Occident » 


L'influence culturelle et la domination politique et économique de V Eu- 
rope sur l’Iran et le monde musulman se sont accrues au cours du règne de 
Nasir al-Din Sah. La Russie et la Grande-Bretagne sont les deux pays qui ont 
exercé l'emprise la plus forte sur | Iran qajar et suscité le plus de craintes dans 
la population’. Nasir al-Din Sah reconnaissait cet ascendant et a avoué à plu- 
sieurs reprises ne plus étre en mesure de mener une politique indépendante, 
mais de tenter de trouver un équilibre entre ces deux puissances, afin d’éviter 
que l’une ne parvienne à contrôler totalement le pays. Il était très amer à 
l'égard de l'influence anglaise, il aurait déclaré: « Les Anglais veulent tout 
nous prendre. Mais nous ne pouvons pas nous avilir jusqu'à ce point »*. Avec 
la naissance du babisme, c'est la question sur laquelle les shaykhis kirmānī se 
sont le plus exprimés. 

Comme pour le babisme, Muhammad Karim Han Kirmani fut l'un des 
premiers religieux chiites iraniens à argumenter contre l'Occident. Malgré les 
guerres russo-persanes en 1218-1228/1804-1813 et 1241-124 4/1826-1828 et les 
appels au jihad, il ne semble pas que Sayh Ahmad al-Ahsa’i et Sayyid Kazim 
Raštī aient consacré, dans leurs ouvrages, des passages spécifiques aux rapports 
entre le monde musulman et l'Occident. L'appel au jihad contre les Russes 


I. Sur le regard que portent les Iraniens sur les Anglais et les Russes à l'époque pré-qajare 
et qajare, voir les travaux de R. Matthee, « Suspicion, fear, and admiration: pre-nineteenth- 
century Iranian views of the English and the Russians », dans Iran and the surroundings world: 
interactions in culture and cultural politics, N.R. Keddie et R. Matthee (éd.), Seattle, 2002, 
p. 121-145; Idem, « Between Sympathy and Enmity: Nineteenth-Century Iranian Views of the 
British and the Russians », dans Looking at the Coloniser. Cross-Cultural Perceptions in Central 
Asia and the Caucasus, Bengal, and Related Areas, B. Eschment et H. Harder (éd.), Wiesbaden, 
2004, p. 311-338. 

2. Cité par ‘A.A. Samim, [rin dar dawra-yi saltanat-i gāģār. Qarn-i sīzdahum va nima-yi 
avval-i qarn-i čahārdahum, Téhéran, 1379$./2000-2001, p. 225. 

3. Sur les deux guerres irano-russes du début du x1x* siècle, voir M. Atkin, Russia and Iran, 
1780-1828, Minneapolis, 1980 ; P. Avery, « An Enquiry into the Outbreak ofthe Russo-Persian 
War, 1826-1828 », dans Iran and Islam, C.E. Bosworth (éd.), Edimbourg, 1971, p. 17-46. Les 
principaux oulémas chiites auxquels Fath ‘Ali Sah fit appel pour déclarer le jihad contre les 
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constitue le premier grand mouvement de mobilisation anti-occidentale de 
la société iranienne à l'époque qajare. Celui-ci fut même encouragé par les 
Britanniques, qui affirmaient auprès des autorités qajares et ottomanes que 
les Russes étaient, eux, violemment hostiles à l'islam, 


Les sources 


Les traités shaykhis kirmani ayant pour objet d’étude ces thématiques sont 
relativement peu nombreux. Nous étudierons exclusivement les ouvrages de 
Muhammad Karim Hàn Kirmānī et de Muhammad Han Kirmānī. Les réfu- 
tations de l’activisisme des missionnaires chrétiens rédigées par les shaykhis 
kirmàni concernent aussi, à certains égards, la question du rapport entre l Iran 
et l'Occident, mais se situent sur le seul plan théologique, et ne seront donc 
pas étudiées ici. Seule l'une d'entre elles, Nusrat al-din, recèle quelques pas- 
sages sur l'Occident en tant que tel, que nous relèverons. 


Les ouvrages de Muhammad Karim Han Kirmānī 


Nous connaissons trois ouvrages de Muhammad Karim Dän Kirmàni 
partiellement ou totalement consacrés au rapport Iran-Occident. Rédigés 
en persan, ils s'adressent avant tout aux Iraniens, cela afin de favoriser leur 
diffusion et leur lecture. Même les hadit ne sont que rarement cités en arabe. 


Risāla-yi nāsiriyya dar ģihād 

Rédigé au mois de raģab 1273/février 1857, ce traité majeur a pour objet le 
soutien de Nasir al-Din Sah contre les forces britanniques qui occupent, depuis 
le mois de rabi' al-tàni 1273/décembre 1856, le port, hautement stratégique 
sur les plans économique et militaire, de Buchehr. Il s'agissait de contraindre 
l'armée qajare à abandonner le contróle de la ville d' Hérat qu'elle venait de 
conquérir. Les trois premiers souverains qajars avaient déjà tenté d'étendre 
leur influence à Hérat et sa région, dans le dessein de les intégrer au territoire 
iranien. Hérat fut un temps annexée à l'empire safavide et les Qajars la considé- 
raient comme une région appartenant aux « territoires gardés de l'Iran ». Fath 


Russes en 1228/1813 furent Sayyid ‘Ali Tabātabā'ī, Soch Ga'far Kāšif al-Gita; Mirza Abū al- 
Qasim Gilani, Mulla Ahmad Naraqi et Mir Muhammad Husayn Hātūnābādī. Ces derniers, 
et d'autres, étaient principalement des #ugtahid d’Ispahan ou des Atabāt. 

4. Voir R. Gleave, « The clergy and the British : perceptions of religion and the ulama in early 
Qajar Iran », dans Anglo-Iranian Relations since 1800, V. Martin (éd.), Londres, 2005, p. 42-47. 
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‘Ali Säh est parvenu à la contrôler temporairement au cours de son règne et 
Muhammad Sah projetait de la reconquérir. Après dix mois de siège, il échoua 
en 1252-1253/1837-1838°. Les Anglais avaient déjà eu recours à la force en occu- 
pant l’île stratégique de Khark située en face du port de Buchehr, qu'ils mena- 
caient pour forcer les Qajars à battre en retraite’. Depuis lors, de nombreux 
incidents avaient lieu, et les Anglais rencontraient de plus en plus de difficultés 
à établir de bonnes relations avec les clercs de Buchehr’. En 1267/1851, Nasir 
al-Din Sah avait envisagé de conquérir Hérat, avant d’y renoncer et de signer 
un accord en 1268/1852 avec la Grande-Bretagne. La nouvelle campagne de 
1856 fut cependant victorieuse à la faveur, semble-t-il, de l'attitude du gou- 
verneur, qui espérait ainsi échapper à l’autorité de Düst Muhammad Han 
(m. 1279/1863). Avant de lancer leur campagne militaire, les Qajars avaient 
tenté d’obtenir le soutien de plusieurs puissances occidentales, principalement 
de la France et des Ētats-Unis*. Les armées de Nasir al-Din Sah parvinrent 
à s'emparer d’Hérat au mois de safar 1273/octobre 1856, après neuf mois de 
siège et de campagne militaire. Les Anglais, appuyés par les troupes indiennes, 
ont alors occupé Buchehr pendant trois à quatre mois. Ils ont aussi pénétré à 
l'intérieur du Fars, remportant une victoire écrasante sur les armées qajares 
lors de la bataille de Hūšāb?. Malgré la volonté, au xvii‘ siècle et xviii siècle, 
de construire une flotte, les Iraniens étaient, en ce milieu du xr‘ sičcle/x1x* 
siècle, incapables de résister à la force navale anglaise". Aprés la signature, le 7 
ragab 1273/ 4 mars 1857, du traité de Paris entre la Perse et la Grande-Bretagne, 


5. Sur cette première tentative des Qajars de conquérir Hérat, voir V. Martin, « Social 
Networks and Border Conflicts in the First Herat War 1838-1841 », dans War and Peace in 
Qajar Persia: Implications Past and Present, R. Farmanfarmaian (éd.), Londres, 2008, p. 110- 
122; A. Amanat, « Herat. vi. The Herat Question », Elr, vol. XII, p. 219-224, aux p. 221-222. 
6. Plus tard le gouvernement français a proposé aux Iraniens d'acquérir l'ile de Khark. Voir 
HJ. Dianoux, « Projets français d'acquisition de l’île de Kharg », Bulletin de l'Association des 
Anciens élèves de l’INALCO, 1990, p. 47-56. Sur la centralité de la question d' Hérat dans la 
politique diplomatique iranienne, voir M. Volodarsky, « Persia's Foreign Policy between the 
two Herat Crises, 1831-1856 », MES, vol. 21/2, 1985, p. 111-151. 

7. R.Gleave, « The clergy and the British », p. 50-51; V. Martin, « The British in Bushehr: 
the Impact of the First Herat War (1858-1841) on the Relations between State and Society », 
dans Anglo-Iranian Relations since 1800, p. 55-66 ; Eadem, The Qajar Pact, p. 29-47. 

8 A. Amanat, « Herat », p. 223. 

9. Pour plus de détails sur le conflit militaire, voir J. Calmard, « Anglo-Persian War (1856- 
1857) », Elr, vol. II, p. 65-68. 

10. Voir W.M. Floor, « The Iranian Navy in the Gulf during the Eighteenth Century », bar, 
vol. 20/1, 1987, p. 1-15. 
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les Britanniques se retirérent au cours du mois de ragab 1273/mars 1857". Les 
Iraniens, quant à eux, s'engageaient à reconnaître l'intégrité de l'Afghanistan et 
à abandonner toute prétention sur ce territoire, très disputé par les Russes et les 
Anglais". Or les Anglais n'ont pas immédiatement retiré leurs troupes d’Iran. 
Les forces navales britanniques ont occupé le port de Muhammara au début du 
mois de Saban 1273/avril 1857, elles ont également utilisé leur artillerie contre 
la ville d'Ahvaz, sans que cela n’entraine de réaction de la part des Qajars”. 
Nous pouvons supposer que ces actions étaient avant tout punitives, imposant 
à Iran un nouvel ordre diplomatique, révélant par là-même son incapacité à 
défendre ses intérêts stratégiques face aux puissances anglaise et russe'*. 
Muhammad Karim Han Kirmani n'est pas le seul religieux à avoir rédigé 
un ouvrage dans le but de soutenir le souverain et d'appeler la population à 
la guerre contre les Anglais. D'autres oulémas ont écrit des livres, des fatwas 
ou des décrets appelant au jihad ou à la résistance, et cela dès la première 
tentative de conquéte d' Hérat en 1252-1253/1837-1838. Ces écrits reprennent 
le modèle du fameux Risāla-yi gihadiyya remis à Fath ‘Ali Sah en 1233/1818, 
qui lui apportait son soutien dans la guerre contre les Russes5. Il s'agissait de 


1. Sur le traité de Paris, voir J.M. Waibel, « The making of the Treaty of Paris and the futi- 
lity of the war between Great Britain and Persia 1856-1857 », Qajar Studies: Journal of the 
International Qajar Studies Association, vol. 5, 2005, p. 81-124. 

12. À propos de la formation de Afghanistan, voir P. Mojtahed Zadeh, Small Players of 
the Great Game. The Settlement of Iran’s eastern borderlands and the creation of Afghanistan, 
Londres, 2005. Ce conflit avec l'Iran reposait naturellement la question de la délimitation des 
franges occidentales de |’ Inde britannique. Sur ce sujet, voir V. Fiorani Piacentini, « Notes on 
the definition of the western borders of British India in Sistan and Baluchistan in 19 cen- 
tury >, dans Yad nama in memoria di Alessandro Bausani, B. Scarcia Amoretti et L. Rostagno 
(éd.), vol. I, Rome, 1991, p. 189-203; GJ. Alder, « The Key to India?: Britain and the Herat 
Problem 1830-1863 Part 1 », MES, vol. 10/2, 1974, p. 186-209; Idem, « The Key to India?: 
Britain and the Herat Problem 1830-1863 Part 2 », MES, vol. 10/3, 1974, p. 287-311. Sur l'action 
diplomatique russe au cours du conflit, voir M. Volodarsky, « Russian diplomacy during the 
Anglo-Persian conflict of 1855-1857 », Central Asia Survey, vol. 6/2, 1987, p. 43-54. 

13. A. Amanat, « Herat », p. 224. 

14. Pour mesurer ce déclin, voir M. Ettehadieh (Nezam Mafi), « The arms trade in the Persian 
Gulf, 1880-1898 », dans Proceedings of the Second European Conference of Iranian Studies, 
p: 177-184. 

15. Pour une étude générale sur les fatwas appelant au jihad rédigées au cours de la période 
qajare, voir M.H. Raģabī, « Ta’ammulat dar bab-i fatawā-yi gihadiyya-yi ‘ulama’-yi Sia dar 
garn-i sizdahum va nīma-yi avval-i garn-i čahārdahum-i hiģrī», Tarib-i mudasir-i Iran, 
vol. 5/18, 13808./2001-2002, p. 103-112. Voir également l'édition récente du Risäla-yi ģihādiyya 
(Mirza ‘Isa Qa’im Magām Farahani, Risāla-yi ģihādiyya, M. Gulàmi Galisa (éd.), Qom, 
1392sh./2013-2014, p. 69-152). 
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démontrer que l’ensemble des oulémas était solidaire et uni dans cet appel. 
Quelques clercs ont même encouragé au jihad contre la population sunnite 
d'Afghanistan, espérant ainsi légitimer le siège d’ Hérat par Nasir al-Din 
Šāh'$. Nous savons cependant que l'appel au jihad contre les Anglais station- 
nés à Buchehr puis à Muhammara rencontra peu d'émules". Plusieurs raisons 
peuvent l'expliquer. Premièrement, la conquête et le contrôle de Buchehr 
étaient avant tout des mesures de rétorsion destinées à contraindre Nasir 
al-Din Sah à abandonner Hérat. L'objectif des Britanniques n'était pas de 
conquérir l'Iran, ni méme de se maintenir à Buchehr. Deuxièmement, les 
exactions et les violences commises par les Anglais à Buchehr n'étaient cer- 
tainement pas comparables à celles perpétrées par les forces russes dans le 
Caucase. Troisièmement, les lourdes défaites face aux Russes étaient encore 
récentes. Le régime qajar avait perdu le contróle de nombreux territoires dans 
le Caucase du Sud, surtout lors du second conflit, et les Iraniens craignaient 
peut-étre que cela se renouvelát. 

Parallèlement à son Risäla-yi nāsiriyya dar ģihād, Muhammad Karim 
Han Kirmānī a rédigé, avec des oulémas usūdī de Kerman — Sayyid Gaväd 
Mugtahid, Mulla Ahmad et Muhammad Kazim -, une fatwa appelant au ji- 
had, quelques jours avant l'achévement de son traité". Le Risäla-yi näsiriyya 
dar ģihād, qui compte un peu plus de cent pages, n'appelait pas seulement 
à la lutte armée contre les Anglais, il traitait plus largement du domaine 
politique et de l'Occident. Muhammad Karim Han Kirmäni y apporte peu 
d'arguments historiques, à l'opposé de théoriciens plus tardifs du panisla- 
misme, mais met en garde contre le danger qui guette l’Iran, en rappelant 
que les Anglais dominent déjà l’ Inde”. Notons enfin qu'il n'évoque pas la 
conquête d'Hérat par les forces qajares et ne cherche donc pas non plus à 
la justifier. 


16. R. Gleave a souligné que, traditionnellement, les juristes abbārī appuyaient avec plus de 
facilité le jihad à l'encontre des sunnites. C était le cas de Mirza Muhammad Ahbārī Nayšābūrī 
qui encouragea au jihad contre les Ottomans. Voir R. Gleave, « Jihad and the religious legiti- 
macy », p. 63. 

17. S. Amir Arjomand, The Shadow of God and the Hidden Imam: Religion, Political Order 
and Societal Change in Shiite Iran from the beginning to 1890, Chicago, 1984, p. 241-242. 

18. Voir M.H. Raģabī et E. Ruyya Par Omid (éd.), Maktūbāt va bayanat-i siyasi va iģtimā ī-yi 
‘ulama’-yi Sia. 1200-1323. Gild-i avval, Téhéran, 13848./2005-2006, p. 157-160. Plus généra- 
lement sur les fatwas de Muhammad Karim Han Kirmānī, voir S. Manoukian, « Fatvas as 
asymmetrical dialogues », p. 162-172, 351-354. 

19. Muhammad Karim Hàn Kirmānī, « Risāla-yi näsiriyya dar ģihād », dans Magma‘ al- 
rasa il-i farsi (1), p. 295-398, à la p. 390. 
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Gavab-i Marbüm Abd al-Ali Hán dar itbat-i maball büdan-i bala? 

Cet ouvrage, plus tardif, a été rédigé au mois de di l-qa'da 1279/avril 1863, 
soit sept ans après son Risāla-yi nasiriyya dar ģihād. Ce traité d'une quinzaine 
de pages est plus succinct. Il s’agit essentiellement d’une réponse à l’activité du 
Där al-Funün, |’ École Polytechnique de Téhéran, également nommée « nou- 
velle école » (madrasa-yi gadid) dans certains documents diplomatiques du 
XIX' siècle?°, Cette école a été conçue et pensée par le Premier ministre réfor- 
mateur Mirza Taqi Han Amir Kabir (m. 1268/1852) et a été inaugurée au mois 
de rabī' al-awwal 1268/décembre 1851”. Muhammad Karim Han Kirmānī 
s'éléve sans le nommer contre son administrateur, le prince qajar ‘Ali Quli 
Mirza I'tidad al-Saltana (m. 1298/1880), désigné à ce poste en 1274/1857 et 
devenu, un an plus tard, ministre des Sciences, fonction qu'il occupa pen- 
dant vingt-deux ans, soit jusqu'à son décès. Ttidād al-Saltana était connu pour 
avoir introduit en Iran les nouvelles techniques et les sciences « modernes ». 
À ce titre, il fut chargé de superviser la construction de la ligne télégraphique 
entre Tabriz et Téhéran”. Il a aussi édité le premier journal scientifique popu- 
laire (Rūznāma-yi ‘ilmiyya-yi dawlat-i aliyya-yi Iran), dans lequel il rendait 
compte des progrés techniques et scientifiques en Europe. Son objectif était 
de convaincre ses concitoyens de leurs bienfaits et de la nécessité de les adopter 
rapidement. Ce qui occasiona de nombreuses controverses avec des oulémas 
et savants iraniens, car il était résolu de leur prouver la supériorité des sciences 
occidentales et d'obtenir leur soutien”. C'est ainsi que fut organisée une ren- 
contre à Téhéran, en 1275/1858. Muhammad Karim Hàn Kirmäni s'y était 
rendu afin d'y participer mais les religieux de la ville refusérent d'échanger 
avec lui. Il a néanmoins pu débattre avec 'tidad al-Saltana à plusieurs reprises. 
Un manuscrit anonyme rendit compte de leurs échanges et de leurs diver- 
gences. Ils discutaient principalement d'astronomie, mais aussi de théologie 


20. Sur le Dar al-Funün, voir J. Gurney et N. Nabavi, « Dar al-Fonün », Er, vol. VL p. 662- 
668; M. Ekhtiar, « Nasir al-Din Shah and the Dar al-Fonun : The Evolution of an Institution », 
IrSt, vol. 34/1-4, 2001, p. 153-163 ; Eadem, Modern Science, Education and Reform in Qajar Iran: 
The Dar al-Funun, Richmond, Surrey, 2000. 

21. Sur la politique réformatrice d'Amir Kabir, voir J.H. Lorentz, « Iran's Great Reformer of 
the Nineteenth Century: An Analysis of Amir Kabir’s Reforms », 7S¢, vol. 4, 1971, p. 85-103. 
22. Sur le télégraphe en Iran, voir M.A. Rubin, « The Telegraph and Frontier Politics: 
Modernization and the Demarcation of Iran's borders », CSSAAME, vol. 16/2, 1998, p. 59- 
72; Idem, « Telegraph Workers and their Society in Qajar Iran », dans Iran. Questions et 
connaissances, p. 349-369. 

23. Pour plus de renseignements sur T'tidād al-Saltäna, voir M. Bāmdād, Šarb-i hal-i rigal-i 
Tran, vol. IL p. 442-448. 
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et de droit^*. Le directeur du Dar al-Funün militait activement pour limiter 
l'usage, ancien, de l’astrologie en Iran, à laquelle la population avait largement 
recours pour prendre des décisions*. Dans son ouvrage, intitulé Falak al- 
saäda et publié à Téhéran en 1277/1860, il fustige les sciences traditionnelles 
ayant alors cours en Iran. Il considérait notamment que le modèle ptoléméen 
traditionnel ne permettait pas d'expliquer certaines découvertes récentes, la 
planète Uranus par exemple. C'est à cet ouvrage que Muhammad Karim Han 
Kirmānī se référa trois ans plus tard dans son Gavab-i Marķūm Abd al-Ali 
Han dar itbat-i maball büdan-i bala, officiellement adressé à l’un des élèves 
d'Ttidād al-Saltana. Le maître kirmānī y tente de justifier, par le badit et le 
Coran, la prééminence du modéle ptoléméen sur ceux de Copernic (m. 1543) 
et de Tycho Brahe (m. 1601). À la demande de son frére, Mubammad Karim 
Han Kirmani avait déjà rédigé en 1269/1853 un traité d'astronomie détaillé, 
nommé Risäla ft gawab-i al-Hāģdī Husraw Han. 

Or, au-delà de la défense du modèle astronomique traditionnel, Gavab-i 
Marbüm Abd al-Ali Han dar itbāt-i maball būdan-i hala’ est aussi une critique 
rigoureuse du Dar al-Funün, de l’occidentalisation de l'enseignement en Iran, 
ainsi que de ce qu'il juge être une attitude de soumission des Iraniens face à ce 
phénomène”. Par l’occidentalisation des sciences et des méthodes d'enseigne- 
ment, c'est aussi une entreprise acculturante que craint Muhammad Karim 
Han Kirmānī”. Enfin, il s’agit de l'un des rares traités shaykhis kirmānī dans 
lequel nous percevons une critique implicite du régime qajar et de Nasir al- 
Din Sah, accusés de participer à l'occidentalisation de l'Iran, ce qui conduirait 
immanquablement au désastre. Le maitre kirmàni pensait également que le 
Dar al-Funün, loin de renforcer l’État en lui fournissant des cadres mieux for- 
més, affaiblissait de faitle régime qajar. M. Ekhtiar a proposé la méme analyse: 


Dans une atmosphére de mécontentement public, de soulévement social et 
de répression, les aspirations politiques de ses étudiants et de la faculté ont 


24. Voir le ms. n°3325 de la bibliothèque centrale de Téhéran. 

25. Certains oulémas ont d'ailleurs justifié les événements du mouvement constitutionnel à 
la lumière de la science astrologique. C'est le cas de Sayh Husayn Būšihrī (m. 1341/1922-1923). 
Voir D. Hermann, « Étude sur une interprétation messianique du mouvement constitutionnel 
iranien », OM, vol. 88/1, 2008, p. 99-108, aux p. 105-108. 

26. Pour plus de renseignements sur le contenu de la polémique, voir K. Arjomand, « The 
Emergence of Scientific Modernity in Iran : Controversies Surrounding Astrology and Modern 
Astronomy in the Mid-Nineteenth Century », IrSt, vol. 30/1-2, 1997, P. 5-24, surtout aux 
p. 16-20. 

27. Sur la difficulté à adopter les modèles scientifiques, techniques et éducatifs européens sans 
occidentalisation des mœurs, voir les remarques de M.M. Ringer, Education, Religion, p. 2-5, 11. 
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finalement éclipsé les objectifs militaires et académiques du Där al-Funün. 
Au lieu de renforcer le pouvoir centralisé et l’armée tels des remparts du 
régime, le Dar al-Funün a produit l'effet inverse à la fin de son histoire. Il a 
fragilisé le pouvoir central, a structuré l'opposition et sapé les fondations du 
régime qu il devait au contraire renforcer”. 


Nusrat al-din 

Cet ouvrage volumineux fut achevé au cours du mois de šawwāl 1266/ 
août-septembre 1850, donc avant les deux précédents. Il s’agit d’une réponse à 
un missionnaire chrétien anglais, dont la réfutation de l'islam aurait circulé en 
Iran à partir de l'année 1252/1836-1837. Dans son introduction, Muhammad 
Karim Han Kirmäni alerte les Iraniens sur le fait que la présence des mis- 
sionnaires chrétiens ne constitue que l’une des nouvelles formes de domi- 
nation de la terre d’islam par l'Occident et les puissances européennes”. Il 
assimile l'ouvrage de ce missionnaire à l’œuvre du Diable, envoyé pour égarer 
les Iraniens: « Il s'agit de doutes et de subterfuges maléfiques, voulant, à l'aide 
des satans, perturber le cœur des Iraniens »?°. Il reconnaît toutefois que l'un 
de ses objectifs est d'attirer les communautés arméniennes dans son giron et 
que ses ouvrages sont vendus à un prix modique, ou méme parfois offerts, afin 
de faciliter leur circulation. Avant de réfuter les arguments des missionnaires 
chrétiens, il met en garde contre leurs méthodes qui consistent davantage à 
introduire le doute dans l'esprit des musulmans, en particulier sur la prophétie 
de Mubammad, qu'à encourager à adopter le christianisme immédiatement. 
Dans cette optique, il a consacré l'ensemble de sa seconde partie à prouver la 
véracité du prophète de l'islam. Comme dans le cas de ses deux ouvrages pos- 
térieurs relatifs à l'Occident, il dit avoir préféré rédiger Nusrat al-din en per- 
san, afin de faciliter sa diffusion en Iran”. Il annonce même espérer l'envoyer 
prochainement en Grande-Bretagne, et peut-être le faire traduire en anglais, 
pour convaincre les Anglais de la véracité de l'islam : 


Nous l'enverrons en Grande-Bretagne, pour qu'ils comprennent que la reli- 
gion chiite est établie et solide. Ils comprendront que l'ensemble des pro- 
phétes atteste de la véracité de cette religion”. 


28. M. Ekhtiar, « Nasir al-Din Shah and the Dar al-Funun », p. 163. 
29. Muhammad Karim Hàn Kirmani, Nusrat al-din, Kerman, [s.d.], p. 4. 


3o. Ibid, p. 6. 
31. bid, p. 293-346. 
32. lbid,p.s. 


33. Ibid, p. 6. 
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Ces écrits existaient depuis trois décennies. Sila papauté envoyait des mis- 
sions en Iran au cours des XvII‘ et XVIII‘ siècles, il ne s'agissait pas de mission- 
naires venant précher le christianisme auprès des populations musulmanes, 
comme ce sera le cas au x1x* sičcle**. Le prêtre Henry Martyn (m. 1812) est à 
l'origine d'un genre littéraire connu sous le nom de « réfutation du prétre » 
(radd-i padrī)”, genre qui s'est developpé aprés son séjour en Iran. Henry 
Martin connaissait le persan, l'arabe, l'ourdou et le bengali. Il a vécu onze 
mois à Chiraz, oü il a engagé de nombreuses controverses religieuses avec les 
élites chiites de la ville, parmi lesquelles le mugtahid Mirza Ibrahim Fasā'ī 
(m. 1255/1839)°°. Il est aussi l'auteur d'une traduction du Nouveau Testament 
en persan, dont un exemplaire a été offert à Fath ‘Ali Šāh”. Plus d'une tren- 
taine de réfutations des arguments d' Henry Martin ont été rédigées sous le 
règne de Fath ‘Ali Sah par des juristes rationalistes, des philosophes, des soufis 
et des ahbārī**. Certains missionnaires ont cependant employé des méthodes 
plus agressives que celles d' Henry Martin. En 1251-1252/1836, des missionnaires 


34. Pour une introduction aux missions chrétiennes en Iran à l'époque qajare, voir 
Y. Armajani, « Christianity. viii. Christian Missions in Persia », Elr, vol. V, p. 544-547. Sur 
les missions dirigées par des Américains, voir J. Goode, « A good start: The first American 
mission to Iran, 1883-1885 », MW, vol. 74/2, 1984, p. 100-118; Board of Foreign Missions 
of the Presbyterian Church in the USA, 4 Century of Mission Work in Iran (Persia), 1834- 
1934, Beyrouth, 1935. Sur les missions à l'époque safavide, voir F. Richard, « Catholicisme et 
Islam chiite au "grand siècle”. Autour de quelques documents concernant les Missions catho- 
liques au XVIIème siècle », Euntes Docete. Commentaria Urbaniana, vol. 33/3, 1980, p. 339- 
403; R. Matthee, « The Politics of Protection. Iberian Missionaries in Safavid Iran under 
Shah ‘Abbas I», dans Contacts and Controversies between Muslims, Jews and Christians in 
the Ottoman Empire and Pre-Modern Iran, C. Adang et S. Schmidtke (éd.), Würzburg, 2010, 
p. 245-271. 

35. Voir Ch. Schirrmacher, « The Influence of Higher Bible Criticism on Muslim Apologetics 
in the Nineteenth Century », dans Muslim Perceptions of Other Religions. A Historical Survey, 
J. Waardenburg (éd.), Oxford, 1999, p. 270-279. Sur les origines de cette littérature à l’époque 
safavide, voir A.-H. Hairi, « Reflections on the shi’i responses to missionary thought and 
activities in the safavid period », dans Etudes Safavides, p. 151-164. 

36. A. Amanat, « Mujtahids and missionaries : Shīī responses to Christian polemics in the 
early Qajar period », dans Religion and Society in Qajar Iran, p. 248, 250, 251; H. Algar, Religion 
and State in Iran, p. 99-102. 

37. A. Amanat, « Mujtahids and missionaries », p. 249. Sur les traductions de la bible en 
persan, voir K.J. Thomas and E Vahman, « Bible. vii. Persian translations of the Bible », Ei, 
vol. IV, p. 209-213; R. Gulbenkian, « The Translation of the Four Gospels into Persian », Neue 
Zeitschrift für Missionswissenschaft, vol. 36, 1980, p. 186-218, 267-289 ; vol. 37, 1981, p. 35-57. 

38. Le maitre soufi ni‘matullähi Husayn ‘Ali Šāh consacra un ouvrage où il réfutait métho- 
diquement les arguments d’ Henry Martin. Pour une analyse de ce traité, voir R. Tabandeh, 
« The Rise of Ni‘matullahi Shi‘ite Sufism », p. 124-140. 
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allemands ont ainsi distribué à la population de Chiraz des tracts appelant à 
rejeter le « mahométisme »%. L'État qajar commandait occasionnellement 
aux oulémas des réfutations des écrits des missionnaires. L’une des plus cé- 
lēbres a été rédigée par Mulla Ahmad Naragī (m. 1244/1828-1829), en col- 
laboration avec dix rabbins de la ville de Kashan**. Elle s'intitule Sayf al- 
umma wa-burhan al-milla. Les deux successeurs de Muhammad Karim Han 
Kirmānī en ont également composé. Muhammad Han Kirmānī a d’ailleurs 
loué la qualité des ouvrages de Mulla Ahmad Narāgī et de Muhammad Rida 
Hamadānī dans son traité Husām al-din dar itbāt-i tabrif-i Tawra wa-Ingil*. 


Les ouvrages de Muhammad Han Kirmānī 


Il n'existe à notre connaissance qu'un seul ouvrage de Muhammad Han 
Kirmānī consacré à l'Occident et à l'occidentalisation en cours de l'Iran. Le 
Risála-yi ģavāb-i Abd al-Ali Han Adib al-Mulk compte une cinquantaine 
de pages et a été achevé dans une période où les concessions économiques 
accordées à des Européens se multipliaient#. Il s'inscrit dans la continuité 


39. D. Tsadik, « Religious Disputations », p. 102. Voir les journaux et ouvrages qu'a rédi- 
gés l'un des missionaires allemands, J. Wolff, Missionary Journal, 3 vol., Londres, 1829 ; Idem, 
Researches and Missionary Labours among the Jews, Mobammadians and Other Sects, Londres, 
1835. 

40. Voir D. Tsadik, « Nineteenth Century Shi'i Anti-Christian Polemics and the Jewish 
Aramaic Nevuat Ha-Yeled [The Prophecy of the Child] >, IrSt, vol. 37/1, 2004, p. 5-15; H. Algar, 
Religion and State in Iran, p. 101. Pour une étude d'un radd-i padri du tout début de la pé- 
riode qajare, voir R. Pourjavady et S. Schmidtke, « Muslim Polemics against Judaism and 
Christianity in 18th Century Iran ». 

41. Muhammad Han Kirmānī, Husäm al-din dar itbāt-i tabrif-i Tawra wa-Ingil, p. 4. 
L'ouvrage de Muhammad Rida Hamadānī s'intitule Muftab al-nubuwwat. Au mois de $a‘bän 
1337/mai 1919, Zayn al-‘Abidin Han Kirmānīa répondu dans un traité à une série de questions 
d’un prêtre hollandais sur les origines historiques du chiisme, traité qui ne constitue cependant 
pas en soi une réfutation des arguments de certains missionnaires chrétiens vis-à-vis de l'islam, 
mais plutôt une façon d'introduire certains concepts fondamentaux du chiisme à un chrétien 
(voir Risāla dar ģavāb-isu ālāt-i masi Pādir Hulandi, Kerman, 13378./1958-1959). Les shaykhis 
bāgirī ont aussi proposé une réponse au même religieux hollandais. Voir le traité anonyme 
intitulé « Kitāb-i siyasat al-muhammadiyya », dans Kitab-i siyasat al-muhammadiyya va siyāsat 
al-husayniyya, Machhad, [s.d.], p. 1-39. 

42. On peut penser à la concession Reuter octroyant en 1872 un monopole sur l'extraction 
des matières premières de l'Iran à un citoyen britannique du nom de Julius Reuter (m. 1899) 
pour une durée de 150 ans. Mulla ‘Ali Kani fut l'un des principaux religieux à mobiliser les 
oulémas contre cette concession, mais nous avons peu de documents (A. Abada, « The Ulama 
of Iran », p. 116-119). Sur la concession Reuter, voir L.E. Frechtling, « The Reuter Concession 
in Persia », Asiatic Review, vol. 34, 1938, p. 518-533. D'autres concessions, comme le monopole 
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de Gaväb-i Marhiim Abd al-Ali Han dar itbat-i mahall būdan-i hala’. 
Muhammad Han Kirmānī s'y élève contre l'influence grandissante, au sein 
de l'appareil d’État, des Iraniens qui ont étudiés à l'étranger. C'est un moyen 
de critiquer l'Occident et ceux qu'il considère être les alliés de la culture occi- 
dentale en terre d’islam. 


La rhétorique de Muhammad Karim Han Kirmānī 


C'est essentiellement la rhétorique anti-occidentale contenue dans cet 
ouvrage dense intitulé Risäla-yi näsiriyya dar gihäd qui nous intéresse ici, 
bien que deux autres thèmes majeurs y soient également développés : le devoir 
d'obéissance des croyants et des sujets (ra2yyar) à l'égard du souverain, devoir 
qui témoigne de la foi des shaykhis kirmani dans l’apolitisme, et le jihad ou 
la guerre nécessaire (ģang-i läzim) et défensive, au cours de l Occultation. 


Le devoir d’obéissance au souverain marque la foi dans l’apolitisme 


Selon M. Bayat, ce traité esquisse l’ambition politique de Muhammad 
Karim Han Kirmānī, à qui elle prête un vague « programme d'action » reli- 
gieux et politique qui s’est avéré être un échec#. Elle affirme que le maître 
kirmānī fut placé sous surveillance par la cour qajare pendant un an et demi et 
que cela constitue le signe évident de ses visées politiques — sans toutefois en 
apporter le moindre élément de preuve —. Le maitre kirmani fut également ac- 
cusé, par les opposants au shaykhisme, d'avoir déclaré qu'il surgirait (burūģ) de 
la mosquée dela ville de Langar, où il effectuait de nombreuses retraites spiri- 
tuelles, et s'emparerait du pouvoir. Mais il nous semble que ces passages accor- 
dant au maître kirmani des aspirations politiques tendent avant tout à suggérer 
que le Bab était l héritier légitime de Sayyid Kazim Raëti et du shaykhisme et, 
ainsi, célébrer le babisme comme un mouvement « progressiste » : 


du trafic sur le fleuve Karün, octroyé aux Britanniques en 1305/1888, ont créé moins d'émules 
dans la population et chez les oulémas. Pour une introduction générale du phénoméne, voir 
M. Ettehadieh, « Concessions. II. In the Qajar Period », E/r, vol. VI, p. 120-122. Sur la conces- 
sion de tabac accordée à la Régie britannique Talbot en 1890, voir A.K.S. Lambton, « Ihe 
Tobacco Régie » ; N.R. Keddie, Religion and Rebellion in Iran. Sur le projet britannique sur 
le fleuve Karün, voir G. Crouzet, « Rivalités et utopies impériales en Perse: les Britanniques 
et la “Karun River" au x1X* siècle », Revue d" Histoire du XIX‘ siècle, vol. 47, 2013, p. 133-152. 
43. M. Bayat, Mysticism and Dissent, p. 81-82. 
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Mais ses idées [celles de Muhammad Karim Han Kirmani] ne se sont pas 
concrétisées et son ambition ne s’est pas accomplie. [...]. C’est un marchand 
[le Bab] issu de la classe moyenne, dont les origines ne sont pas cléricales et 
qui est parvenu à tranformer les idées shaykhies radicales en un programme 
d’action concret, et à rallier à sa cause avec succès des chefs compétents aux 
mêmes origines sociales**. 


Aucun élément probant ne semble confirmer ces allégations, et on ne 
trouve aucune référence aux textes de Muhammad Karim Han Kirmani jus- 
tifiant cette argumentation. La réflexion sur le modèle politique fondé sur 
le religieux, chez les shaykhis kirmānī, doit s'étayer sur l'oeuvre du maitre 
kirmānī, et tout particulièrement le Risāla-yi nāsiriyya dar gihäd, dans lequel 
il propose des développements sur le devoir d’obéissance au souverain. 

Muhammad Karim Han Kirmani a essentiellement insisté sur le devoir 
incombant à tout musulman de se soumettre au chef de l’État, devoir qu'il 
concevait comme un ordre naturel indispensable à l'équilibre du cosmos*. 
Il débute précisément son traité en présentant le Sah comme un protecteur 
de l'islam et de la charia, et le nomme par le titre classique de Padisah-yi 
isläm-panäh (refuge de l'islam)^5. Ce devoir lui paraissait d'autant plus urgent 
et nécessaire dans ce contexte de guerre avec les Anglais. Il fallait renforcer 
l'unité et la solidarité, et éviter la débácle militaire. Sa description de l'Iran 
et des Iraniens, dans la première partie de son ouvrage, rompt radicalement 
avec celle, profondément pessimiste, exprimée dans son dernier chapitre et sa 
conclusion. Il affirme tout d'abord que l'ensemble des Iraniens seront toujours 
dévoués à la cause du pays et de l'islam et explique que cela est dà au fait que 
l'Iran est dirigé par un Roi, lui-méme guidé par Dieu: 


Dans le passé et jusqu'à aujourd'hui, l'Iran et le Roi ont été protégés par 
Dieu, [...] et aucun pays étranger n'est venu dominer ce royaume. Ceux qui 
sont opposés à la religion veulent avancer et bafouer l'honneur (amis) des 
musulmans. Mais le pays, illuminé depuis mille ans par la lumière de la prière, 
de la dévotion et de la voix de l'islam, continuera à l'étre. L Iran est en accord 
avec la religion et la foi et non avec l'associationnisme (sirk) et le pillage 
(tugyan). Le souverain (su/ta2) d' Iran dispense la religion. Il ne renoncera 
pas à l'honneur de la nation et de la religion”. 


44. lbid, p. 86. 

45. Muhammad Karim Hàn Kirmānī, Si fas/, p. 110-114. 

46. Muhammad Karim Hàn Kirmani, « Risala-yi näsiriyya dar ģihād », p. 296-297. 
47. Ibid, p. 300-301. 
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L'existence du souverain (padisah) juste et équitable, et du souverain reli- 
gieux est née de la grâce divine**. 


La désobéissance au Sah est considérée par Muhammad Karim Han 


Kirmäni comme une source de chaos. Les périodes de transition entre chaque 


souverain, périodes accompagnées de la recrudescence des révoltes, de l’insé- 
curité et de la criminalité, en est la preuve: 


Et si son existence bénie [le Säh] n’était pas présente, l’ensemble des sujets 
seraient comme des membres morts et putréfiés. Alors, les perturbations se 
développeraient. Ils seraient dévorés comme de la viande par les insectes et 
les bétes féroces, car l'expérience nous a démontré qu'à chaque fois que le 
souverain décéde et que le pays reste quelques jours sans chef, des événements 
regrettables surviennent. Débutent alors les assassinats, les rébellions, les per- 
turbations et les pillages [...]*. 


Or Muhammad Karim Han Kirmani indique de plus qu’en échange de 


cette obéissance, les sujets ont un droit sur le roi. Ainsi doivent-ils exiger que le 
souverain n'oublie pas l'origine divine de son statut, car c’est au nom de celle- 


ci qu'ils peuvent réclamer la justice, ainsi que l'application et le respect de la 


charia: « Le droit des sujets sur le souverain est qu'il se souvienne lui aussi 
de la grâce divine et qu'il sache que tout le monde est soumis à Dieu [...] »5*. 
Selon le maitre kirmānī, de nombreux hadit vont dans ce sens. Il n'en cite que 


deux contenus dans ce traité, mais renvoie les lecteurs à d'autres recueils. Cette 
tradition est attribuée au quatriéme imám: 


Le droit du sujet vis-à-vis du souverain consiste dans le fait que celui-ci sache 
que les sujets sont devenus ses sujets car ils sont faibles et que lui est devenu 
leur souverain en raison de sa force. Il doit alors étre juste envers ces derniers 
et se conduire comme un pere affectueux, leur pardonner leurs manque- 
ments et ne pas se venger d'eux. Il est de plus obligatoire qu'il remercie Dieu 
pour le pouvoir que ce dernier lui a accordé. 


48. Ibid, p.308. 
49. Ibid, p. 307. Muhammad Karim Hàn Kirmani revient également sur ce sujet dans 


Sultaniyya qu'il rédigea en 1284/1867 (Sultaniyya, Kerman, 1382/1962-1963, p. 64-75). 
so. Muhammad Karim Han Kirmānī, « Risäla-yi näsiriyya dar gihad », p. 313-314. 
sī. bid. 
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et celle-ci au Prophète: 


Obéir au souverain est obligatoire. Celui qui refuse d'obéir au souverain 
refuse en réalité d'obéir à Dieu et est entré en opposition avec Dieu*. 


À la période contemporaine, le maître ‘Abd al-Rida Han Ibrahimi a cité 
d'autres hadit exprimant la méme idée, dont un du septième imam: 


Shf'ites, dit Mûsä b. Jafar, n'obéissez pas [à ceux qui vous invitent] à désobéir 
à votre souverain ; si celui-ci est juste demandez à Dieu sa longévité et s'il est 
injuste priez Dieu afin qu'il se réforme. Votre bien-étre réside dans le bien- 
étre de votre souverain. Un souverain juste est à l'exemple d'un pére bienveil- 
lant; aimez pour lui ce que vous aimez pour vous-mémes et rejetez pour lui 
ce que vous rejetez pour vous”, 


Pour les shaykhis kirmānī, ces hadit sont aussi des appels au quiétisme poli- 
tique et ils doivent étre respectés plus scrupuleusement par un religieux que 
par toute autre personne. Même le devoir d' « ordonner le bien et de prohiber 
le mal » (al-amr bi-al-marūfwa-al-nahy ‘an al-munkar) lui semble fortement 
limité au cours de l'Occultation: 


Comment peut-on nous accuser [les shaykhis kirmani] de chercher le pou- 
voir dans ce monde, d'aimer la puissance ou de pousser les gens à la révolte, 
alors que pendant l'Occultation, le jihad n'est pas légitime ? Pour déclarer le 
jihad, la présence de l'Imàm est obligatoire. Si le temps présent était propice 
au jihad, l’Imäm du Temps lui-même surgirait. Toutes ces revendications 
proviennent de l'amour du pouvoir (bubb-i riyāsat) et de ce monde. Cela 
ne correspond pas au mode de vie des oulémas. Ce qui est le plus important 
aujourd'hui pour les oulémas est de rester à l'écart de ce monde et de prati- 
quer l'ascése. Selon la doctrine de nos maîtres, les mugtahid ne peuvent pas 
appliquer les peines légales, comme tuer, lapider ou flageller. Méme ordonner 
le bien et prohiber le mal (al-amr bi-al-ma'riif wa-al-nahy ‘an al-munkar) 
sont interdits dans la plupart des cas, et cela jusqu’à la parousie de l Imam du 
Temps*+. Ceci est notre religion et notre ligne de conduite. Nous savons que 
certains des mugtahid qui appliquent les peines légales, comme tuer, lapider 


52. Ibid, p. 314-315. 

53. J'ai repris la traduction de M.A. Amir-Moezzi qui a cité ce hadit dans Le guide divin, 
p. 170. 

54. Au cours du xx“ siècle, ‘Abd al-Rida Han Ibrahimi a réaffirmé ce principe aux pages 
54-55 de son Siyāsat-i mudun (voir D. Hermann, « Political Quietism in Contemporary 
Shi'ism », p. 282, 295). Nous avons cependant noté que le babisme et les babis ont constitué 
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ou flageller commentent une erreur. [...]. A cette époque, le signe distinctif 
du savant pieux et ascéte est la solitude et la retraite, le fait de transmettre la 
lumière des imams par la science et, sinon, éviter les gens. 


Il est indispensable que le croyant se satisfasse de son statut de sujet et ne 
cherche pas à contester le pouvoir existanr*. Dans ce contexte spécifique, 
ce contentement pieux lui parait d'autant plus fondamental que l'Iran est 
menacé par les puissances occidentales: 


Il est évident que le fait d’avoir de l'attirance pour l’Occidental est extré- 
mement néfaste. Ils [les Occidentaux] se dirigent vers les pays musulmans 
et veulent réduire les musulmans à l'état d'esclaves. Si seulement ils [les 
Iraniens] comprenaient qu'ils doivent étre satisfaits du gouvernement du 
Padisab-yi islam. 


Ces propos sur la légitimité du souverain, le devoir d'obéissance des sujets 
à son égard, ainsi que sur le quiétisme politique étaient encore partagés par 
une partie du clergé, et ce, malgré la ligne de fracture évidente quant à l'inter- 
prétation de la liberté d'action des oulémas, illustré notamment par la critique 
de l'application des peines légales par le maître shaykhi kirmānī. L'autorité 
du Sah sur terre était perçue comme un reflet du règne de Dieu. Le Sah était 
donné pour être son député, ainsi que l'expression de sa grace (Farr-i izadi). 
Certains de ses titres, tels Zi// Allah (ombre de Dieu) ou Qutb-i alam (pivot 
de l'univers), suggéreraient ce statut. Les clercs faisaient régulièrement réfé- 
rence, dans leurs correspondances avec le gouvernement ou dans leurs traités, 
au róle de protecteur de l'islam attribué au souverain. Ils nommaient ce der- 
nier « Roi, refuge de l'islam » (Pädisäh-yi isläm-panäh) ou bien « Roi, refuge 
de la charia » (Padixah-yi sarïa-panäh). Au début du x1x* siècle, Šayh Ga'far al- 
Naÿafi (m. 1236-1237/1821) a méme présenté le Sah qajar comme le représentant 
spécifique de l’Imäm caché sur terre (4 ;b-i bass), tandis que les membres du 
clergé en étaient les représentants généraux (7ā ib-i ämm)”. Il s'agissait d'une 
synthèse évidente opérée entre la vision persane classique de la monarchie et la 
doctrine #s%/r. Dans les années 1830, les pièces de monnaie du royaume chiite 


une exception et que les maîtres shaykhis kirmani ont alors envisagé de prononcer des peines 
légales de condamnation à mort pour certains d'entre eux. 

ss. Muhammad Karim Han Kirmānī, Sr fas/, p. 37-39. Il nous a semblé ici nécessaire d'intégrer 
cette seconde partie de l'extrait déjà traduit (cf. p. 98). 

56. Muhammad Karim Han Kirmàni, « Risäla-yi nasiriyya dar gihad », p. 316-317. 

57. lbid,p.38s. 

58. V. Martin, Islam and Modernism. The Iranian Revolution of 1906, Londres, 1987, p. 26. 
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d’Awadh étaient, elles, frappées du nom du souverain, Nasir al-Din Haydar 
(r. 1827-1837), accompagné du laqab (épithète honorifique) suivant: « le repré- 
sentant du Messie » (na ib-i mabdi)?. On a également eu recours à l'astrono- 
mie afin de justifier le droit divin du souverain terrestre*°. De nombreux maîtres 
soufis ont eux aussi exigé de leurs disciples l'obéissance totale au souverain". 


Le jihad pendant l’Occultation 


Malgré son titre, Risāla-yi nasiriyya dar ģihād exprime une forme de déni de 
la légitimité du jihad pendant l’Occultation. Muhammad Karim Hàn Kirmani 
venait pourtant de signer, conjointement avec des clercs de Kerman, une fatwa 
appelant au jihad et souhaitait ainsi peut-étre clarifier sa position. Une large 
partie de ce traité explique les raisons pour lesquelles le jihad fut interdit pen- 
dant l’Occultation™, question qu'il avait déjà abordée dans un traité, au mois 
de rabī al-tānī 1269/janvier 18539. Par ailleurs, il n'y consacre aucun chapitre de 
son ouvrage juridique Gami‘ Selon la tradition chiite, nous savons que seul le 
douzième imam peut déclarer le jihad**. Le maitre kirmānī affirme aussi que si 
la guerre sainte était autorisée pendant l’Occultation, les musulmans auraient 
alors l'obligation de la déclarer sans relâche aux gens du livre (ahl al-kitab) ou 
aux mécréants®. Il serait également nécessaire de considérer les régions non- 
musulmanes comme relevant du « domaine de la guerre » (dar al-harb) et de 
s'engager à les soumettre à l'islam par la guerre sainte‘. Pourtant, Muhammad 
Karim Han Kirmani encourage naturellement les musulmans iraniens à se 


59. S. Amir Arjomand, The Shadow of God and the Hidden Imam, p. 227. 

6o. C'estce qu'a fait Mullà Ahmad Naraqi pour justifier le droit de Fath 'Ali Säh à régner sur 
l'Iran. Voir A.-H. Hairi, « The Legitimacy of the Early Qajar Rules », surtout p. 277-278. 

61. Sur ce sujet, se référer par exemple au traité du maître ni‘matullahi Mirza Muhammad Dū 
I-Riyāsatayn (m. 1312/1894-1895), Risäla-yi wugüb-i dua-yi Padisah (voir S. Amir Arjomand, 
The Shadow of God and the Hidden Imam, p. 249). 

62. Muhammad Karim Hàn Kirmani, « Risala-yi näsiriyya dar gihad », p. 360. 

63. Muhammad Karim Han Kirmāni, 5; fasl, p. 37-40. Cette question est également débattue 
dans Izhāg al-bátil. 

64. Sur l'approche chiite du jihad, voir E. Kohlberg, « The Development of the Imami Shit 
Doctrine of jihad », ZDMG, vol. 126, 1976, p. 64-86; A.K.S. Lambton, « A Nineteenth 
Century View of Jihad », SJ, vol. 32, 1970, p. 181-192. Plus généralement sur le jihad à la pé- 
riode moderne, voir R. Peters, The Jihad in Classical and Modern Islam: A Reader, Princeton, 
1996; B. Lawrence, « Reconsidering ‘holy war’ (jihad) in Islam », Islam e» Christian Muslim 
Relations, vol. 1, 1990, p. 261-268. 

6s. Muhammad Karim Han Kirmàni, « Risäla-yi nasiriyya dar ģihād », p. 360. 

66. Ibid, p. 363-364. 
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défendre face à l'offensive anglaise. Cet exposé est classique eu égard à l'attitude 
paradoxale des religieux chiites sur le statut du jihad pendant l’Occultation. 
Comme l'a montré R. Gleave, ils approuvaient souvent le Sah dans ses appels 
au jihad, l'autorisant à le mener au nom de I’ Imam caché, mais ils déniaient ce 
droit à quiconque dans leurs traités pratiques de droit, qui demeurent les textes 
les plus fiables quant à l'exposé de leurs positions”. Ainsi, au lieu de déclarer le 
jihad, Muhammad Karim Han Kirmānī appelle à la « guerre nécessaire » pour 
défendre les « fondements de l'islam » (baydah-yi islām)**. Afin de légitimer 
cette « guerre nécessaire » sur le plan religieux et d'encourager les Iraniens 
à y participer, le maître kirmani multiplie les citations de hzdit exhortant les 
musulmans à se défendre contre toute personne qui tenterait de s'accaparer de 
leurs biens®. Il rappelle que celui qui est tué dans ces conditions est gratifié du 
statut de martyr ; aussi les croyants qui mourront au combat contre les forces 
anglaises bénéficieront-ils du statut de martyr accordé à ceux qui périssent au 
cours de la guerre sainte. Il cite de nombreuses traditions à la gloire du jihad: 


Le jihad est l'une des portes qui ouvrent au paradis et que Dieu offre à l'un de 
ses amis (awliyã’). Le jihad est l’apparat de la piété, la cotte de maille qui protège 
de Dieu et le bouclier solide de Dieu. Ainsi, Dieu couvrira de misère chaque per- 
sonne renonçant au jihad. [...]. La vérité lui échappera pour avoir fuit le jihad””. 


ou: 


Chaque personne qui se dirige vers l'accomplissement du jihad est dans le 
chemin de Dieu. [...]7”. 


Muhammad Karim Han Kirmani consacre de plus un passage aux règles 
du jihad. Il y rappelle qu'il est interdit de tuer des enfants, des femmes et des 
personnes ágées, qu'il faut respecter l'environnement, ne tuer aucun animal 
et ne pas détruire la végétation". Étant donné qu'il refuse de dénommer cette 
guerre jihad, ces passages peuvent paraître surprenants, à moins qu'il n'ait sou- 
haité conditionner la population comme s'il s'agissait du jihad proprement 
dit. Il cite un long hadit relatif aux récompenses divines revenant à celui qui 
meurt en martyr lors du jihad: 


67. R. Gleave, « Jihad and the religious legitimacy », p. 41-69. 

68. Muhammad Karim Han Kirmānī, « Risāla-yi nāsiriyya dar gihad », p. 325. 
69. Ibid, p. 366-369. 

70. Ibid, p.334. 

71. bid, p. 335. 

72. Ibid, p.349. 
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Pour chaque goutte de son sang versé, tous ses péchés passés seront pardon- 
nés et sa tête sera déposée dans la robe de deux houris qui en laveront la pous- 
sière et le féliciteront [...]73. 


Muhammad Karim Han Kirmani compare de plus la participation à cette 
guerre à l'accomplissement de la prière rituelle?*. Il implore les Iraniens afin 
qu'ils obéissent fidèlement à l'ordre de Nasir al-Din Sah, le seul en situation 
de diriger cette « guerre nécessaire » contre les Anglais”. Il fait remonter la 
subordination à l'autorité d'un roi dans l'accomplissement de la guerre à la 
tradition des prophètes juifs: 


L'envoyé de Dieu [Muhammad] désignait un commandant (amir) pour 
chacune de ses armées. Les musulmans devaient respecter ses ordres. Ainsi, 
aujourd’hui encore, que cela soit au nom du jihad ou de la guerre défen- 
sive, cela demeure nécessaire pour tous. Nous avons besoin du souverain et 
d'un commandant qui l'organise, ainsi que les Bani Israél ont déclaré à leur 
Prophéte: « Il faut que tu nous envoies un roi afin que nous puissions com- 
battre dans le chemin de Dieu »7*. 


Étant donné que l'Iran répond à ces critères et que son roi est prêt à diriger 
la guerre, le croyant qui refuserait d'accomplir les ordres de Nasir al-Din Sah 
s'opposerait de fait à Dieu lui-même : « Celui qui ne participe pas à la défense 
n'est pas aimé de Dieu. Nos oulémas ont largement légitimé cette guerre défen- 
sive sur Le plan religieux, dans leurs écrits » 77. Il affirme que la désobéissance ne 
pourrait mener qu’au chaos et bénéficierait aux Anglais et aux Occidentaux, 
régulièrement qualifiés « d’ennemis de la religion » (dusman-i din). 


L'Occident et les Occidentaux 


Comme nous l'avons vu, la première partie du traité Risäla-yi nāsiriyya 
dar ģihād est optimiste quant à la capacité du roi et la volonté des Iraniens à 
se défendre face aux Anglais. Or Muhammad Karim Han Kirmānī critique 
ensuite longuement l’occidentalisation des mœurs des Iraniens, et conclut 
par un ton catastrophique, voire apocalyptique, amenant progressivement le 
lecteur à admettre que | Iran s'engage dans une voie funeste. Cette importante 


73. Ibid, p. 334-335. 
74. Ibid, p.302. 
75. Ibid, p.379. 
76. Ibid, p.379-380. 
77. Ibid, p.367. 


LA REACTION DES KIRMĀNĪ AU « CHOC DE L OCCIDENT » 277 


conclusion fut aussi éditée séparément en 13588./1979-1980 par la maison 
d'édition Sa‘adat, sous le titre de Hatima-yi näsiriyya. 

Or, au delà de l'appel à la guerre contre les Anglais et au soutien à Nasir 
al-Din Sah, cet ouvrage propose une description de l'Occident et des 
Occidentaux, plus précisément dans sa longue conclusion. Et ce ne sont pas 
seulement les Anglais qui sont désignés, mais l’ensemble de l’ Occident (farang) 
et des Occidentaux (farangi), qu'il assimile intrinsèquement à l'oppression 
(zulm), au désordre et au chaos (asad). Il interpelle régulièrement le lecteur à 
ce sujet: « Qui est plus lié à l'oppression que les Occidentaux ? »7*. Les versets 
coraniques sur l'oppression sont dès lors utilisés pour désigner l'Occident, et 
ceux sur les oppresseurs (z4/imün) pour dénoncer les Occidentaux. C’est en 
ce sens que Muhammad Karim Han Kirmānī cite ce verset de la sourate Houd 
afin de demander aux musulmans de se dissocier des Occidentaux : 


Ne vous appuyez pas sur les injustes, car le Feu vous atteindrait — vous n’avez 
pas de défenseurs autres que Dieu - et vous ne seriez pas secourus””. 


Dans son traité contre le Dar al-Funün et I‘tidad al-Saltana, Gavab-i 
Marbüm Abd al-Ali Han dar itbat-i maball-i būdan-i bala, Muhammad 
Karim Han Kirmānī présente la culture occidentale et européenne comme 
aberrante, car basée sur la supposition et la conjecture*”. Il s'agit d'un terme 
fréquemment employé dans le Coran, plus de soixante fois". La culture occi- 
dentale apparaît dés lors, dans ses fondements, antagonique avec la religion 
et la civilisation islamique. Pire, elle en est méme l'ennemie déclarée. Pour 
Muhammad Karim Han Kirmānī, seule la foi dans l'enseignement intégral des 
imâms permet de ne pas céder aux conjectures, intrinsèquement synonymes 
d’erreurs et de péchés. Il s’agit de l’un des arguments clefs de sa réponse aux 
ambitions occidentales dans le monde musulman. 

Tels de nombreux autres oulémas chiites et musulmans, les maîtres shaykhis 
kirmani et même tabrizi considéraient la charia comme le socle de la culture et 
de la civilisation®. Dans l'un de ses ouvrages rédigés en 1971, Nazari ba qarn-i 
bistum, le maître kirmani ‘Abd al-Ridā Han Ibrāhīmī insiste sur ce point: 


78. Ibid, p. 382. 

79. Coran, XI: 113. 

80. Muhammad Karim Han Kirmānī, « Gaväb-i Marhüm ‘Abd al-‘Ali Han dar itbat-i mahall 
büdan-i hala », dans Maémna al-rasa 'il-i farsi (2), p. 408-409, 412; Idem, « Risāla-yi nasiriyya 
dar gihad », p. 397. 

81. Voir, par exemple, Coran XVL: 32; XVL: 24; X:360u LIII: 28. 

82. Le maître shaykhi tabrīzī Mīrzā ‘Ali Tigat al-Islām-i Tabrīzī est revenu à ce 
sujet dans ses traités politiques. Voir D. Hermann, « Système parlementaire et 
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Chaque fois qu’une communauté a eu foi dans une charia transmise par un 
prophète et qu'elle s'y est astreinte, elle a progressé. Elle a accompli un bond 
vers la civilisation. 


‘Abd al-Rida Han Ibrahimi a présenté les Hébreux et les Arabes comme 
deux peuples libérés de la gahiliyya (l'ère de l'ignorance), grâce à la charia de 
leurs prophètes Moise et Muhammad". Sans que cela soit clairement précisé, 
il semble que ce soient avant tout les chrétiens que l'on accuse de s'en remettre 
aux conjectures, du fait de l'absence deloi religieuse encadrant l'ensemble des 
actes du croyant, au contraire du judaisme. Cet argumentaire est également 
présent dans les ouvrages shaykhis kirmani rédigés contre les missionnaires 
chrétiens. Ceci a donné naissance, en Occident, à ce que Muhammad Karim 
Han Kirmānī nomme le wiläyat-i āzādī («le pouvoir de la liberté » ou « le 
territoire de la liberté »), où règne ce qu'il qualifie ironiquement le madhab-i 
gadid ou « nouvelle religion »*%. Ailleurs, il a évoqué le madbab-i farangi (re- 
ligion occidentale), qu'il désigne comme un « nouvel ordre » (amr-i gadid)*7 
opposé à la volonté divine. 

Parallèlement au concept de conjecture, l'autre notion centrale et originale 
de l’argumentation de Muhammad Karim Han Kirmani est sans conteste sa 
référence au wilayat-i āzādī. Il est nécessaire de proposer ici plusieurs traduc- 
tions de ce vocable: « pouvoir de la liberté » ou « territoire de la liberté », 
ou bien encore, peut-étre, « régime du libertinage » ou « territoire du liber- 
tinage ». Puisque, pour le maître kirmānī, la liberté s'oppose par principe à 
la charia établie, il est aussi possible de traduire le wilayat-i azadi par « gou- 
vernement sans loi divine (charia) » ou « territoire sans loi divine (charia) ». 
Cette référence au territoire semble d'autant plus pertinente que ce dont le 
maitre kirmani accuse les Occidentaux est précisément de vouloir conquérir 
et dominer le monde musulman (dar al-isläm), dont | Iran, et d'étendre ainsi 
leur « territoire du libertinage » ou leur « territoire sans loi divine ». 


consultation » ; Idem, « Aspects de l'histoire sociale et doctrinale de l'école shaykhi », 
p. 283-285, 288-291, 352-383. 

83. ‘Abd al-Rida Hàn Ibrāhīmī, Nazarī ba garn-i bistum dar ģavāb-i Āgā-yi Gamal Safari, 
Kerman, 1350$./1971-1972, p. 73. 

84. Ibid, p. 73-74. 

8s. Voirles passages de Nusrat al-din consacrés à la question de la charia, p.293-294,297-299,326. 
86. Muhammad Karim Han Kirmani, « Risäla-yi nasiriyya dar gihad », p. 389 ; Idem, « Gavab-i 
Marhüm ‘Abd al-‘Ali Han dar itbat-i mahall būdan-i hala », p. 412. 

87. Muhammad Karim Han Kirmānī, « Gavab-i Marhüm ‘Abd al-'Alī Han dar itbāt-i mahall 
büdan-i hala », p. 412. 
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Les Occidentaux sont donc accusés de vouloir s’établir dans le monde 
musulman dans le but de lancer ce qu'il nomme également le adan-i azadi, 
ou l'« appel à la liberté » ou l'« appel au libertinage », soit un concept 
que Muhammad Karim Han Kirmānī estime fondamentalement opposé 
à l'islam et à la charia, et remplacer ainsi le madhab-i islam (la religion 
musulmane): 


Que se passera-t-il si la nation devient anglaise, si le voile de la pudeur tombe, 
si l'appel à la liberté (adan-i āzādī) est prononcé et si des gens deviennent des 


apostats sans ne plus avoir aucune crainte de l'épée de l'islam?*? 


Les objectifs des Occidentaux à l'égard de l'islam 


Il est évident pour Muhammad Karim Han Kirmānī que les Britanniques, 
et probablement plus largement les Occidentaux, souhaitent dominer le 
monde musulman. D'où la mise en garde, dans son ouvrage, du danger qui 
menace la population iranienne: 


Mon effort consiste à protéger les cœurs. J’affirme donc qu'il est en premier 
lieu évident que les Anglais ne sont pas vos amis (dūst) et qu'ils ne viennent 
pas en Iran pour accomplir leurs prières ou leurs ablutions. Ils viennent au 
contraire pour dominer l'Iran, soumettre les musulmans et gouverner le pays. 
Ainsi, s'ils dominent, dépenseront-ils tout cet argent dans le but de plaire à 
Dieu et de pratiquer la charité®? ? 


Muhammad Karim Han Kirmani prévoit dans un proche avenir plusieurs 
catastrophes liées à la domination de l'Occident sur le monde musulman. 
Espérant faire réagir les Iraniens, il les interpelle: « Le musulman sera-t-il 
satisfait de la destruction des valeurs de la culture islamique ? » ?*. Il insiste 
sur trois conséquences dramatiques possibles. 

Premièrement, il prévoit la transformation des mosquées ou des mausolées 
en églises: 


Les musulmans supporteront-ils de voir leurs grandes mosquées devenir 
des églises ? Supporteront-ils de voir leurs coupoles sur lesquelles est inscrit 
depuis mille ans «J atteste qu'il n'y a de Dieu qu’Allah, que Muhammad 
est l'envoyé de Dieu et que ‘Ali est l'ami de Dieu » devenir des clochers? 


88. Muhammad Karim Han Kirmānī, « Risāla-yi nasiriyya dar gihad », p. 396. 
89. Ibid, p.387. 
90. lbid, p.388. 
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Supporteront-ils le fait qu’ils [les Occidentaux] accomplissent leurs rituels 
dans les mosquées 1. Jar? 


Muhammad Karim Hàn Kirmānī précise que si les Occidentaux ne recon- 
naissent pas le Prophète et les imams comme tels, il n'y a aucune raison pour 
qu'ils respectent leurs mausolées. Le maitre kirmānī craint qu'ils ne soient 
transformés en temples chrétiens et mentionne à cet égard les mausolées de 
Sah ‘Abd al-‘Azim (m. 252/866) à Ray, de Fatima Ma‘süma (m. 201/816) à 
Qom ainsi que les Atabat: 


N'est-il pas exact qu'ils sont des mécréants et qu’ ils ne reconnaissent pas le 
Prophète des musulmans comme un prophète, ni les imams des musulmans 
comme des imams ? N'est-il pas exact que n'ayant ni prophètes ni imams, ils 
ne respectent pas ces derniers ? Et puisqu'ils ne connaissent pas le respect qui 
leur est dû, ils ne respecteront pas leurs mausolées. S’ils envahissent le pays, 
ils ne respecteront pas le sanctuaire de l’Imäm Rida. Il est même probable 
qu'ils le détruiront, de méme que sa coupole, ou bien qu'ils le transforme- 
ront en église et installeront un clocher à la place de la coupole. Ils se com- 
porteront de la méme manière avec les mausolées de Ma'sūma et de Sah ‘Abd 
al-‘Azim. Et s'ils parviennent à conquérir l'Iran, ils se dirigeront alors vers les 
nobles Atabāt. Elles aussi, ils les détruiront ou les transformeront en églises”. 


Deuxièmement, il craint la vente libre d’alcool qui corrompra les mœurs: 


Y aura-t-il un musulman satisfait de voir des boutiques d’alcool dans les bazars 
des musulmans ? Sera-t-il satisfait de voir que n'importe qui, homme ou femme, 
puisse acheter et consommer de l’alcool ouvertement, sans que cela ne soit in- 
terdit ? Sera-t-il satisfait de voir sa femme, libre, allant dans le bazar parée de 
bijoux, afin d'acheter et consommer de l'alcool, puis revenir saoule ? Sera-t-il sa- 
tisfait de voir des hommes ivres dans les bazars, sur les places et dans les parcs? ? 


Troisièmement, il appréhende un bouleversement dans les rapports entre 
hommes et femmes, ainsi que l'outrage aux valeurs islamiques: 


Trouvera-t-on quelqu'un qui soit satisfait que l'on impose la liberté (zzadi) 
à la population et que plus personne ne soit responsable de sa fille, de sa 
femme, de son fils et de son serviteur ? Ils pourront aller là où ils le désirent et 


9r lbid. 
92. lbid, p.393-394. 
93. lbid, p.388. 
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faire ce qu'ils veulent, participer à n'importe quelle réunion, dans laquelle de 
l'alcool leur sera servi [...]?^. 

Existe-t-il un musulman qui sera satisfait de ne plus avoir de droit sur sa 
femme, de sorte qu'elle pourra aller où elle veut, s'asseoir avec qui elle veut et 
sortir de la maison lorsqu'elle le décide? ? 


Au nom de sa conception de la liberté, Muhammad Karim Han Kirmani 
craint que plus un seul musulman n'ait la possibilité de s'opposer à ce que les 
femmes musulmanes ou iraniennes fréquentent des Occidentaux : 


N'est-il pas vrai qu'elles fréquenteront [les femmes musulmanes ou ira- 
niennes] des mécréants ? Et puisque l'on aura établi la liberté, plus un seul 
musulman ne sera en mesure de s'y opposer”. 


Muhammad Karim Hàn Kirmàni annonce également la conversion de 
femmes musulmanes au christianisme: 


Des milliers d'entre elles voudront devenir des renégates de l'islam. Plus per- 
sonne ne sera géné par le fait que ce soit désormais la liberté qui s'impose. Et 
pour cette raison, un grand nombre d’entre elles deviendront des apostates?7. 


Ou bien: 


Les femmes et les hommes s'assiéront cóte à cóte dans les assemblées. Les 
femmes plaisanteront avec les hommes étrangers et partageront du vin avec 
eux. Les Occidentaux, hommes et femmes, entreront dans les hammams et les 
mosquées des musulmans, et personne ne pourra s'interposer. Aujourd’hui, 
nous pouvons leur dire qu'ils sont impurs. Mais demain, lorsque le gouverne- 


ment sera entre leurs mains, plus personne n'osera protester??, 


Muhammad Karim Hàn Kirmānī rappelle donc que c'est uniquement en 
soutenant le souverain, qui garantit le respect de la charia, que ces cataclysmes 
seront évités. Si le ton est alarmant, il est difficile de savoir s'il s’agit d'un 
simple effet de rhétorique visant à faire réagir ses lecteurs et à mobiliser la 


population ou s'il craignait sincérement ses prévisions. Notons que des faits 
de destruction de mosquées se sont avérés en Asie Centrale, dans le Caucase 


94. lbid, p.389. 
95. lbid, p.388. 
96. Ibid, p.389. 
97. lbid, p.390. 
98. Ibid, p. 391-392. 
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(par les Russes) ou en Algérie (par les Français) par les pouvoirs coloniaux”. 
Il est donc tout à fait probable qu’il ait été informé de ces précédents et qu’il 
ait craint que des faits semblables ne se reproduisent en Iran. Il affirme de plus 
que les musulmans ne pourront bientôt plus exercer leur religion sans que 
les Occidentaux n’interviennent et n’exercent un magistére moral sur eux. 
Ils imposeront alors leurs conceptions du bien et du mal. De leur relativisme 
naitra une forme de distanciation avec l'islam: 


L'homme musulman ne pourra plus s'exprimer sans qu'immédiatement le 
mécréant ne donne l'ordre que l'on impose le wiläyat-i āzādī (pouvoir de la 
liberté) et ne définisse ce que sont le bien et le mal. Il déclarera que le bien et 
le mal existent au sein de chaque peuple et de chaque religion". 


L'attrait des Iraniens pour le wilayat-i azadi 


Pour Muhammad Karim Han Kirmānī, cette expansion du wilayat-i āzādī 
entraînera naturellement un grand nombre de musulmans à abandonner l'is- 
lam. Il considère que le seul rempart à cette évolution demeure le régime qajar 
et la crainte qu’il impose. Convaincu, il affirme aux Iraniens que ses prévisions 
sont fondées: 


Aah! Ce capricieux Iran, à qui cela n'est pas encore arrivé, s occidentalise. 
Certains sont mêmes déjà devenus des Occidentaux. Ils ont l’apparence de 
l'islam, du fait de la peur de l'épée de l'islam. Le jour où la liberté s’impo- 
sera et que la peur de l'islam aura disparu, que feront-ils ? Par Dieu, tous les 
Iraniens deviendront des Occidentaux et seront devenus des mécréants aux 
yeux de l'islam. [...]. Le dar al-isläm existe encore, tout comme la crainte 
des croyants et des oulémas. Or si un gouverneur (hakim-i wilayat) déclare 
la liberté durant trois jours et que la population soit alors libre de faire ce 
qu'elle veut, les perturbateurs se rebelleront Lea zer) contre l'ordre divin, à 
tous les coins de rues, pensant le satisfaire. Le gouverneur sera alors satisfait 
de celui qui, parmi eux, aura été le plus grand perturbateur. Aah! Aah! Ce 
jour-là, que fera le peuple qui s'engage dès aujourd'hui sur la voie de l'occi- 
dentalisation ? « Les ignorants riront et les sages pleureront »'' 


99. Nous pouvons pentionner que plusieurs mosquées d'Alger ont été transformées en églises 
peu après la conquête de la ville en 1830. C'est notamment le cas, en 1832, de la mosquée 
Ketchaoua du quartier de la Casbah, et de la mosquée Ali Betchine. 

100. Muhammad Karim Hàn Kirmānī, « Risāla-yi näsiriyya dar ģihād », p. 389. 

101. Ibid, p. 392-393. 
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Comme nous l’avons indiqué, le terme «liberté» revêt ici une signifi- 
cation négative. L'imposition de la liberté désigne, pour Muhammad Karim 
Han Kirmani, la disparition des normes imprescriptibles de la charia. Il décrit 
les Iraniens ou les musulmans attirés par | Occident comme des personnes aux 
. Il va méme jusqu’à interpeller les 


102 


convictions faibles et soumis aux modes 
Iraniens: « Au nom de Dieu, 6 peuple iranien, n’étes-vous pas déjà devenus 
des mécréants'? ? » Ailleurs, il qualifie cette partie de la population d’« esprits 
faibles » (duafa)'°*. 

Muhammad Karim Han Kirmani revient plus précisément sur le danger 
de l'occidentalisation dans son ouvrage Gavab-i Marhiim Abd al-Alī Han 
dar itbat-i maball būdan-i hala’. Le constat déjà introduit dans la conclusion 
de son Risāla-yi nāsiriyya dar ģihād est désormais exposé tout au long de ce 
traité. Sept ans plus tard, le maítre kirmàni mentionne qu'une grande partie 
des Iraniens a déjà été victime de ’« appel à la liberté » (adan-i āzādī). Si 
aucun pays occidental n'occupait alors | Iran militairement, ce n'était pas le 
cas ailleurs dans le monde musulman, dont une partie importante était en voie 
d’être colonisée et mise sous tutelle politique. Le Dar al-Funün constitue alors 
pour lui une étape symbolique essentielle de cette emprise du wiläyat-i azadi 
sur l'Iran, un véritable cheval de Troie. Il dénonce fermement la fascination 
naissante pour l'Occident qu'il assimile à une nouvelle maladie inoculée dans 
le corps de l'islam, dans le but de diffuser des conjectures et d’éloigner les 
musulmans de l'islam. À travers l'exemple du recrutement des professeurs et 
des instructeurs d'origine européenne au sein du Dar al-Funün et de l’atti- 
tude des Iraniens à leur égard, Muhammad Karim Han Kirmani perçoit la 
fascination servile des musulmans envers l'Occident. Possédant de bonnes 
connaissances en sciences médicales, il illustre son propos en mentionnant le 


IOS, 


développement de la médecine européenne en Iran": 


102. Ibid, p. 382. 

103. Ibid, p. 394. 

104. Muhammad Karim Han Kirmani, « Gaväb-i Marhüm ‘Abd al-‘Ali Han dar itbat-i mahall 
büdan-i hal? », p. 410. 

105. Muhammad Karim Hàn Kirmānī a composé quatre ouvrages médicaux: Gawäma' al- 
alāģ; Hagāyig al-tibb ; Dagā'ig al-alag ex Risāla dar ģavāb-i Mirza Zayn al-Abidin Tabib. 
Muhammad Karim Han Kirmānī a aussi rapporté la connaissance des cofondateurs de l’École 
shaykhie en matière médicale (voir Hidäyat al-talibin, p. 63-65). Sur la médecine tradition- 
nelle islamique en Iran à la période qajare ainsi que le développement de la médecine euro- 
péenne, voir H. Ebrahimnejad, « Un traité d'épidémiologie de la médecine traditionnelle 
persane: Mofarraq al-heyze wa’l-waba de Mīrzā Muhammad-Taqi Shirazi (c. 1800-1873) », 
Stlr, vol. 27, 1998, p. 83-107; Idem, « Introduction de la médecine européenne en Iran au XIXè 
siècle », Sciences sociales et santé, vol. 16, 1998, p. 69-96. 
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[...] un médecin occidental est entré dans la wilayat musulmane [le territoire 
musulman]. Ils [les Iraniens] le flattent tellement, se dévouent tellement 
pour le satisfaire et pour lui éviter tout désagrément qu’ils n’en font même 
pas ainsi pour Dieu. Ils en font tant qu’ils adoptent leurs coutumes [celles des 
Occidentaux] et se comportent comme eux jusqu'à changer leur accent [...]. 
Puisgu ils croient que leur démarche est impeccable (masäm) de toute erreur 
et de tout défaut, si quelqu'un récuse cela, ils le rejetteront, et si quelqu'un les 


flatte, ils le présenteront comme un savant et un homme de goût", 


Muhammad Karim Han Kirmàni remarque que le peuple adule les Iraniens 
ayant vécu en Occident ou fréquenté des Occidentaux en Iran méme", Il se 


moque de leur ignorance : 


Le responsable en poste [un iranien] va dans les ambassades [occidentales], 
qu'il soit colonel (sarhang), général de brigade (sartip) ou bien qu'il pos- 
sède un autre titre. Il apprend imparfaitement trois ou quatre mots enten- 
dus là-bas et revient en nous faisant croire qu'il a parfaitement appris cette 
langue. [...]. Ils malménent la réalité et, à cause d'eux, le peuple est attiré par 


le conjectural qu'ils ont acquis auprès des Occidentaux"*. 


Il affirme que ces Iraniens acquiescent servilement à toutes les paroles des 
Occidentaux”. 

En raison de ce qu'il estime être une hostilité avérée des Occidentaux 
envers l'islam, il prétend que toute relation avec l'Occident ou l'Occidental 


peut-être assimilée a un acte d'associationnisme (#rk) et donc, de nouveau, à 


de l'oppression. Il s'agissait d'une accusation particuliérement grave puisque 
l'associationnisme est présenté dans le Coran comme l'un des pires crimes: 


Dieu ne pardonne pas qu'on lui associe quoi que ce soit; il pardonne à qui il 
veut des péchés moins graves que celui-ci. Celui qui associe quoi que ce soit à 


Dieu, commet un crime immense", 


106. Muhammad Karim Hàn Kirmani, « Risala-yi näsiriyya dar gihad », p. 395-396. 

107. Muhammad Karim Han Kirmānī, « Gaväb-i Marhüm ‘Abd al-'Alī Han dar itbāt-i mahall 
būdan-i hal? », p. 408-409. 

108. Ibid. 

109. Ibid, p. 412. 

110. Coran, IV: 48. 
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C'est dans ce sens que Muhammad Karim Han Kirmani cite ce verset: 


Lugmān dit à son fils en l'exhortant: « Oh mon fils! N’associe rien à Dieu. 
Le polythéisme est une injustice » "11. 


Le maître kirmàni mentionne également le 51° verset de la sourate de la 
table servie. Ce verset du Coran semble inviter les musulmans à ne pas fré- 
quenter les non-musulmans : « Celui qui, parmi vous, les prend pour ami, est 
des leurs. Dieu ne dirige pas le peuple injuste >". 


Le recours au rukn-i rābi' dans l'argumentation anti-Occident 


L'un des aspects les plus intéressant et les plus originaux de l'argumen- 
tation de Muhammad Karim Han Kirmäni est le fait qu'il justifie le rejet 
nécessaire de l'Occident et des Occidentaux agressifs envers l'islam par la foi 
dans le rukn-i rābi. Nous avons déjà souligné que l’œuvre shaykhie est essen- 
tiellement d'ordre doctrinal. Tout nouvel argument est accompagné d'un 
rappel des croyances et, plus spécifiquement, des fondements de la religion. 
Nous avons indiqué que le chiisme exige du croyant d'exercer la tabarra’ ou 
devoir de dissociation envers les ennemis des imáms, au nom de son obli- 
gation de tawalla’ ou d'amour sacré à leur égard. Ainsi affirme-t-il que les 
chiites doivent éprouver cette haine sacrée envers les Occidentaux hostiles 
à l'islam et par conséquent ennemis des imams. La tabarrā” est également 
considérée comme un résultat nécessaire du rukn-i rābi. Muhammad Karim 
Han Kirmānī la définit comme une obligation religieuse (daririyyat-i din) 
incombant à tout chiite. Nous avons vu que dans son ouvrage juridique Gämi', 
il caractérise le rukn-i rabi par la terminologie suivante: Dar dūstī-yi dūstān 
va dusmani-yi dusmanan-i isan (dans le fait d'aimer leurs amis et de détester 
leurs ennemis), en référence explicite aux notions de tawalla’ et de tabarra’. 
L'affection ou l'amitié pour des Occidentaux hostiles à l'islam est définie 
comme un acte répréhensible pouvant aboutir à l'abandon de l'islam. Aprés 
avoir cité le Coran: « Ne vous appuyez pas sur les injustes, car le feu vous 


ii Muhammad Karim Han Kirmani, « Risāla-yi nasiriyya dar gihad », p. 382. Coran, 
XXXI: 13. 

12. Muhammad Karim Hàn Kirmani, « Risala-yi nasiriyya dar gihad », p. 383. Il ne s'agit 
ici que d'une partie du 51° verset de la 5* sourate. Voici sa traduction complète : « O vous qui 
croyez ! Ne prenez pas pour amis les Juifs et les Chrétiens; ils sont amis les uns des autres. Celui 
qui, parmi vous, les prend pour amis, est des leurs. — Dieu ne dirige pas le peuple injuste — ». 
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atteindrait — vous n'avez pas de défenseurs autres que Dieu — et vous ne seriez 
pas secourus » (XI: 113), le maître kirmani ajoute le commentaire suivant : 


Ainsi, celui qui devient ami de l'Occident peut étre désigné comme un 
Occidental. Il sera alors jeté dans le méme feu. Car j'affirme que celui qui les 
aime vraiment est sorti de la religion de l'islam pour entrer dans la religion 
occidentale, car la religion n'est rien d'autre que l'affection (hubh). La reli- 
gion, c'est l'affection, et l'affection c'est la religion, car il existe de nombreux 
badit exposant que les gens de la religion (ahl al-din) sont ceux qui possèdent 
de l'affection [pour l'islam ln, 


Les successeurs de Muhammad Karim Han Kirmani ont également évo- 
qué cette affection ou cet amour (bubb) dans leurs traités. ‘Abd al-Rida Han 
Ibrahimi le mentionne comme une référence au rukn-i rábi' et pour désigner 
l'affection que doit éprouver tout chiite pour les imáms, l'élite spirituelle et 
ses frères en religion (barädarän-i din ou ibwan-i din). Ici, l'adhésion et la 
conversion à l’islam sont présentées par Muhammad Karim Han Kirmani 
comme des actes sincères et complets uniquement lorsqu'ils sont accom- 
pagnés d'affection et d'amour du Prophéte et des musulmans. C'est méme 
au nom de cette affection qu'un individu décide véritablement de devenir 
musulman. Parallèlement au rejet de l’ Occident hostile à l'islam, Muhammad 
Karim Han Kirmani conclut ce traité par un nouvel exposé de la doctrine 
shaykhie kirmānī. Expliquant que l'islam œuvre aussi au rapprochement de 
ses croyants, il légitime l'organisation communautaire des shaykhis kirmani. 
Ainsi, c'est uniquement par la foi dans le rukn-i rabi‘ que le chiite donne tout 
son sens à la religion et se libére de toute attraction futile et dangereuse pour 


l'Occident: 


Celui qui les aime [les Occidentaux, dans leur hostilité à l'islam] prend Dieu 
comme ennemi, car Dieu regarde les Occidentaux comme des ennemis [en 
raison de leur opposition à la prophétie de Muhammad], [...]. Lorsqu'un 
individu devient musulman, il n'a pas d'autre raison que son affection pour 
le Prophéte (paix et salut sur lui et sa famille) et les musulmans, ainsi que la 
volonté de se rapprocher des musulmans et du Prophéte (paix et salut sur lui 
et sa famille)". 


153. Muhammad Karim Hàn Kirmānī, « Risāla-yi näsiriyya dar ģihād », p. 382-383. 
114. Ibid, p.383. 
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Muhammad Karim Han Kirmani affirme aux Iraniens que la nécessité de 
rejeter le non-croyant, assimilé ici à l'Occidental, trouve son origine dans des 
traditions antérieures à celle de Muhammad: 


Dieu savant a révélé à l’un des prophètes: « À mes serviteurs, demande de ne 
pas manger la nourriture de mes ennemis, de ne pas se vêtir comme eux, ni 
de se comporter comme eux. S’ils le faisaient, ils deviendraient mes ennemis 
eux-aussi » 5, 


Le maître kirmàni précise de plus que le fait d'éprouver de l’affection ou 
de l'amitié pour les Occidentaux, dans leur hostilité à l'islam, serait équivalent 
au geste de se dresser contre l'ensemble de la vérité (kull-i haqq) et des gens 


de la vérité (abl-i baqq): 


L'Occidental est un mécréant, et si quelqu'un ne reconnaît pas les 
Occidentaux comme des mécréants, devenant ainsi l'ennemi de leurs enne- 
mis [les musulmans], il devient alors l'ennemi de toute la vérité (kull-i baqq) 


et des gens de la vérité (4h/-5 baqq). Bien entendu, il est également devenu un 


mécréant''6, 


L'usage systématique d'une terminologie inspirée par le rukn-i rabi‘ et 
justifiant cette doctrine laisse à penser que Muhammad Karim Han Kirmäni 
estime qu'une partie du clergé porte une responsabilité dans l'égarement de la 
population musulmane, et dans son intérêt toujours plus marqué pour l'Occi- 
dent. Si les masses musulmanes et la nation iranienne s'égarent, c’est aussi dû 
au fait que l'islam et le chiisme ne leur sont pas enseignés correctement. 


L’argumentation de Muhammad Han Kirmani 


Muhammad Hàn Kirmānī, lui aussi, affirme qu'il est obligatoire pour tout 
chiite ou musulman de se dissocier de l'Occident et des Occidentaux. Faillir 
à cela signifierait s’attacher irrémédiablement à des croyances incertaines et 
non établies'7. Or il apporte de nouveaux éléments au traité de son père en 
ayant essentiellement recours au hadit : 


us. Ibid, p. 383-384. 

116. Ibid, p. 384. 

117. Muhammad Han Kirmānī, « Risāla-yi ģavāb ‘Abd al-‘Ali Han Adib al-Mulk », dans 
Mama al-rasā'il (3), p. 66-107, à la p. 72. 
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De nombreux hadit mentionnent qu'il est interdit de s'asseoir avec eux 
[les Occidentaux] ou de se vétir comme eux. Dieu a ordonné dans un hadit 
z18, 


qudsi 


vez pas leurs chemins. Ne buvez pas comme ils boivent. Vous devez considé- 


« Ne vous asscyez pas dans les assemblées de mes ennemis et ne sui- 


rez mes ennemis comme vos ennemis »'', 
Il ne sort jamais rien de rationnel dela bouche del Occidental, hormis lorsque 
son objectif est de créer des doutes et d'éloigner les gens de la religion”. 


Alors que Muhammad Karim Hàn Kirmānī avait le sentiment qu'une 
grande partie des Iraniens s'occidentalisait, la situation semble plus catastro- 
phique encore à Muhammad Han Kirmani. Pour lui, l’occidentalisation des 
Iraniens est en effet profonde et visible dans les comportements quotidiens: 


Ils [les Iraniens] marchent comme les Occidentaux, s'assoient comme 
les Occidentaux, s'habillent comme les Occidentaux, boivent comme les 
Occidentaux et iront en enfer comme eux. Tu crois que si Dieu a décrété 
la catastrophe pour les Occidentaux, la majorité des Iraniens ne seront pas 


atteints. Par Dieu, ils seront atteints". 


De la responsabilité des Qajars à celle des musulmans 


Si Muhammad Han Kirmani demande à l'ensemble des sujets d'obéir au 
souverain dans son Risāla-yi gavab Abd al-Ali Han Adib al-Mulk, il formule 
aussi des critiques à l'égard du gouvernement qajar. Il exprime surtout ses 
doutes quant à sa capacité à pérénniser le caractére pleinement islamique de 
la société iranienne. Il redoutait en particulier l'influence croissante des élites 
gouvernementales formées à l'étranger, pourtant encore peu nombreuses au 
cours des règnes de Fath ‘Ali Sah et Muhammad Sah™. L'envoi d'un plus grand 
nombre d'étudiants iraniens en Europe, dans la seconde moitié du x1x* siècle, 
a néanmoins modifié la situation. Toutefois, nous savons que l'attitude de 
Nasir al-Din Sah face à la réforme fut ambigüe. Non seulement, il décida 


118. Un hadit qudsi est une parole du Prophète Muhammad telle qu’elle a été reque par Dieu. 
119. Muhammad Han Kirmānī, « Risāla-yi ģavāb ‘Abd al-‘Ali Han Adib al-Mulk », p. 73. 
120. Ibid. 

121. Ibid, p. 90. 

122. Sur les premiers voyages en Europe de membres de la famille qajare au cours des règnes de 
Fath ‘Ali Sah et Muhammad Sah, voir R. Savory, « The visit of three Qajar princes to England 
(May-September 1836/Safar-Jumada I 1252) », dans Iran and Iranian Studies : Essays in Honor 
of Iraj Afshar, K. Eslami (éd.), Princeton, 1998, p. 220-237. 
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d'interrompre l'envoi d'étudiants à l'étranger à certaines périodes™, mais, 
en 1867, il ordonna leur retour en Iran". 

Ainsi, Muhammad Karim Han Kirmani doute de la capacité des Iraniens 
éduqués à l'étranger à intégrer l'administration d'État à leur retour: « [...] 
Comment pouvons-nous avoir confiance en ces derniers ? »'5. I] leur reproche 
essentiellement d'importer des innovations néfastes à la société islamique 
de l'Iran, et craint que le pays ne se divise en deux catégories jugées dange- 
reuses"5, Les premiers sont les Iraniens revenant d'Europe et influencés par 
l'Occident, déjà décrits par Muhammad Karim Han Kirmani; les seconds 
sont les Iraniens qui ne s'appuient pas sur des savants religieux aptes à les 
protéger de ce drame annoncé. Ainsi ces derniers sont-ils eux aussi susceptibles 
d’être séduits par toute forme de conjecture, ce qui entraînera des troubles. Il 
s'agit d'une critique de plusieurs courants religieux dominant l'Iran et ayant, 


à ses yeux, une part de responsabilité dans ces bouleversements: 


La voie vers l'occidentalisation s'est ouverte. Ces misérables (bad babtān) 
mécréants essaient d'éteindre la lumiére de l'islam, le Diable est présent 
dans le moindre lieu. Il s'en faut de peu que la religion d’Ahmad et la nation 
jafarite (afari)? ne soient éteintes et que l'occidentalisation ne rende les 
hommes mécréants. Les Occidentaux savent comment accomplir leur tâche 
et l'homme [musulman] est imparfait. Les hommes possèdent une intelli- 
gence imparfaite et sont ignorants. Ils ne renforcent par leur religion et ne 
s'attachent pas non plus à de vrais savants religieux. 

[...] Ils [les Iraniens] sont attirés par l'absence de religion. De cette façon, 
ils se sont divisés en factions. Certains se sont attachés aux soufis abandon- 
nés de Dieu, jusqu'à se sentir libre et faire tout ce qu'ils désirent. D'autres 
ont adopté le babisme, de sorte qu'ils ne ressentent aucune honte lorsqu'ils 
accomplissent une chose interdite. D'autres sont devenus ouvertement et 
publiquement des mécréants. Quelques-uns se sont mélés aux Occidentaux. 
Les doutes de ces derniers ont pénétré leurs coeurs. Ceci a notamment pris la 


123. Surl'envoi d'étudiants iraniens en Europe au cours del époque qajare, voir M.F. Atai, « The 
Sending of Iranian Students to Europe, 1811-1906 », (Ph.D. dissertation, University of 
California, Berkeley, 1992). 

124. M. Ekhtiar, « Nasir al-Din Shah and the Dar al-Funun : The Evolution ofan Institution », 
p.158. 

125. Muhammad Han Kirmānī, « Risala-yi gavab ‘Abd al-‘Ali Han Adib al-Mulk », p. 71. 
126. Ibid, p. 68. 

127. Gafari est un terme généralement utilisé pour désigner le chiisme en insistant sur ses par- 
ticularités juridiques plus que théologiques, mettant ainsi davantage l'accent sur ses similitudes 
avec le sunnisme. 


128. Muhammad Han Kirmānī, « Risäla-yi gavab ‘Abd al-‘Ali Han Adib al-Mulk », p. 69. 
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forme d’une fascination. Ils prennent les Occidentaux pour des impeccables 
(ma$ñm), y compris leurs femmes et leurs enfants. Leur ignorance accepte 
tout ce que disent et font les Occidentaux". 


Muhammad Han Kirmānī fait ensuite une allusion plus franche au qua- 
trième pilier. Il regrette que ceux qui égarent la population, qu'ils soient 
Occidentaux, Iraniens occidentalisés, soufis non astreints à la charia ou babis, 
s’en remettent à leur propre raison (gl) au lieu de se soumettre à l'autorité 
des nugaba et des nuģabā. Même s'il ne nomme pas le clergé, nous pouvons 
supposer qu'il le considère comme un acteur important de cette occidentali- 
sation. L'usage du terme 44] nous apparaît en être un indice révélateur : « Ils 
[tous ceux qui se laissent séduire par l'occidentalisation] sont fous. Ils utilisent 
leur propre raisonnement ( 437), excluant celui des nugabå, celui des nuģabā, 
celui des pieux et celui des “sages” (‘uqala)° »*'. 


Le zann, ligtihad et loccidentalisation 


Comme nous l'avons montré, pour les auteurs shaykhis kirmàni de la 
période qajare, la culture occidentale est associée au péché. Cela est dà à son 
recours aux conjectures, au lieu de s'en remettre à la religion établie (yagin), 
l'islam, ou méme à une à une religion disposant d'une loi divine encadrant la 
vie de ses croyants. Mais pour les shaykhis kirmānī, une partie importante des 
autorités religieuses cléricales ou soufies commettent fondamentalement les 
mémes erreurs et égarent de plus la population, qui les suit trés majoritaire- 
ment. Muhammad Han Kirmani illustre son propos par deux exemples issus 
du domaine du droit: la prière canonique (sa/at) et le jeûne. Il affirme que la 
priére canonique doit étre accomplie car elle a été ordonnée par Dieu. Prier, 
jeûner ou réaliser tout acte sur les ordres de toute autre forme d'obéissance 


129. Ibid, p. 69-70. 

130. Il est délicat de proposer une traduction du terme galā. Ce vocable peut prendre 
des significations différentes, notamment au cours de la période qajare. J'ai proposé le 
terme «sage » qui n'est pas une traduction littérale, mais me semble plus adéquat pour 
transcrire l'idée de Muhammad Han Kirmānī. Il désigne ici les érudits acquérant leur science 
de l'enseignement des imáms. Pour un aperçu des différents sens possibles de ce terme, voir 
M. Bayat, « Ihe Rowshanfekr in the Constitutional Period: An Overview», dans Iran's 
Constitutional Revolution, p. 165-191. 

131 Muhammad Han Kirmānī, « Risāla-yi gavab ‘Abd al-‘Ali Han Adib al-Mulk », p. 71. 
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constituent une preuve de mécréance™. C'est à cela qu'il assimile explicite- 


ment liģtihād, au méme titre que l'opinion personnelle (ray) : 


Si Dieu ordonne la prière, celle-ci doit être accomplie et s’il ordonne le 
jeûne, celui-ci doit être réalisé. Or si quelqu'un effectue cette même prière 
sur l'ordre du Diable (Saytan), de l'igzibad ou de l'opinion personnelle (ray), 


il devient mécréant”. 


Du fait de l'usage de l'iézibad, Muhammad Hàn Kirmānī déclare que le 
clergé a accoutumé la population à des modifications de la charia et de la reli- 
gion®+. Ainsi, dans un contexte marqué par l'influence croissante de I’ Occi- 
dent sur l'Iran et l'islam, le recours à l'izibad peut entraîner le rejet graduel 
de l'islam et de la charia. Cette argumentation, à l'encontre des conjectures 
et de liģtihād, constitue un autre aspect complexe de la réaction des shaykhis 
kirmānīā l'influence croissante de l'Occident en Iran. Ces idées sont dévelop- 
pées dans des ouvrages shaykhis kirmānī rédigés au cours du xx“ siècle, notam- 
ment dans l'/gzibad va taglīd d'Abü al-Qasim Han Ibrāhīmī'5. Ce dernier 
condamne l'usage, par les mugtahid, de leur aq/ et leur igtihad pour établir des 
décrets religieux?*. Abū al-Qasim Han Ibrāhīmī considère méme que c'est au 
nom de l'zzibad que les musulmans ont rejeté ‘Ali et affaibli l'islam, immédia- 
tement après la mort du Prophète Muhammad". ‘Abd al-Rida Han Ibrahimi 
a lui aussi analysé ce concept dans son ouvrage Nazari ba garn-i bistum, qui 
développe une critique de l’occidentalisation de l'Iran au xx* siècle, particu- 
lièrement de ses classes supérieures. Il affirme que les mugtahid portent une 
responsabilité importante dans la diffusion des conjectures en Iran, lorsqu'ils 
rendent la charia, et donc la religion, modifiable grâce à Piģtihād: 


132. Les maîtres soufis chiites considèrent que le croyant doit recevoir l’ensemble des ordres 
concernant la prière d'un « donneur d’ordres divins » (dmir-i ilähi), à savoir un ouléma auto- 
risé par Dieu (sa‘dinin Allah). Sur ce sujet, voir Sh. Pazouki, « Figh et soufisme », p. 120. 
Dans l'osulisme, sans un #4glid réglé sur un mugtahid, la prière est souvent considérée comme 
invalide (bätil). 

133. Muhammad Han Kirmānī, « Risäla-yi gavab ‘Abd al-‘Ali Han Adib al-Mulk », p. 100. 
134. Déjà Sayyid Kazim Rast fit les mêmes commentaires dans son Dalil al-mutabayyirin, p. 13. 
135. Dans cet ouvrage, Abū al- Oāsim Han Ibrahimi affirme être capable d'apporter 70 versets 
coraniques et plus de 1200 hadit interdisant scrupuleusement l'usage de la conjecture en islam 
(Iģtihād va taglīd, p. 92). 

136. Abū al-Qasim Han Ibrahimi, /$tihād va taglīd, p. 9, 67-69. 

137. Ibid, p. 168. 
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Les hommes agissent selon leurs propres croyances et accusent la religion 
islamique véritable. Ils croient que l'islam est une religion vivante et qu'il est 
permis de croire à l'igtihad et à l'action au sein de cette religion. Ils croient 
qu'il est permis au mugtahid de pratiquer l igtibad face à tout événement. Ils 
croient qu’il est nécessaire de l’adapter quotidiennement. Ils croient que le 
décret du mugtahid est celui de Dieu et du Prophète. Et si vous comprenez 
ces propos, vous verrez gu ils signifient que les décrets d’aujourd’ hui ont soit 
été révélés par Dieu, soit ne l’ont pas été. Vous comprendrez si le Prophète les 
a lui-même transmis ou non. Vous comprendrez que le mugtahid, sur l'ordre 
de sa rationalité imparfaite (4q/-i näqis), transforme l'islam en une religion 
imparfaite. Le mugtahid croit qu’il peut prendre un décret puis le présenter 
tel un décret divin, sans que Dieu le lui ait révélé ou sans qu'il Pait tiré de 
l'enseignement du Prophète, alors que le Prophète de Dieu lui-même n'en 


prenait pas sans que Dieu le lui ait révélé". 


Épilogue 


Muhammad Karim Hàn Kirmānī et Muhammad Hàn Kirmānī sont cer- 
tainement les religieux chiites de la période qajare qui ont produit le plus 
grand nombre de réfutations du babisme. Il est intéressant de noter que, 
malgré la naissance plus tardive du shaykhisme bāgirī, des religieux de cette 
branche rédigèrent également des réponses conséquentes au babisme. Enfin, 
les oulémas shaykhis tabrizi ont joué un róle de premier plan dans le tribunal 
qui a condamné le Bab à mort. On a pourtant souvent considéré et résumé 
le shaykhisme à un seul trait d'union entre le chiisme majoritaire usal et le 
babisme. Au-delà de l'absence d'études de l’œuvre des successeurs de Sayyid 
Kazim Raëti, ce qui paraît le plus étonnant est certainement l'interprétation 
de l'histoire du shaykhisme originel, à travers le seul prisme de la formation 
plus tardive du babisme et du bahaisme. La recherche de la vérité historique 
semble alors écartée au profit d'un discours historique attestant l’idée de l'ori- 
gine shaykhie du babisme et du caractére « révolutionnaire » du shaykhisme 
originel comme du babisme et du bahaisme. Ainsi des auteurs tels que Louis- 
Alphonse Nicolas, M. Bayat ou méme D. MacEoin ne considèrent-ils l’œuvre 
de Muhammad Karim Hàn Kirmānī que comme une réaction « conserva- 
trice » du mouvement shaykhi contre le « progressisme » incarné par le ba- 
bisme, fidèle quant à lui à Šayh Ahmad al-Ahsa’i et Sayyid Kazim Raštī. D'une 
part, ces travaux souffrent souvent de jugements de valeur sur l'islam qu'ils 


138. ‘Abd al-Ridā Han Ibrāhīmī, Nazarī ba garn-i bistum, p. 88. 
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estiment évident, et, d’autre part, on remarque que les auteurs connaissent trés 
mal ou feignent d'ignorer l'oeuvre de Muhammad Karim Han Kirmānī et de 
ses successeurs à la tête de la branche shaykhie kirmānī. 

Les traités de Muhammad Karim Han Kirmānī et de Muhammad Han 
Kirmānī sur l'Occident nous semblent de plus importants lorsqu'il s'agit d’es- 
timer l'impact de l'influence européenne sur la doctrine chiite. La réaction 
des maîtres shaykhis kirmàni face à la pression croissante de l'Occident sur 
l'Iran et le monde musulman dans la seconde moitié du x1x* siècle est parti- 
culièrement tranchée. Ces ouvrages se distinguent des autres traités rédigés 
sur l'Occident au cours de la méme période par d'autres oulémas chiites en 
raison de leurs spécificités doctrinales, notamment la foi dans le rukn-i rabi et 
l'apolitisme. On notera surtout à la fin du XIX siècle et au début du xx‘ siècle, 
des ouvrages ou des articles rédigés par des musulmans réformistes, panisla- 
mistes ou mémes par des nationalistes iraniens, en réaction à l'impérialisme 
européen, dans lesquels est essentiellement repris le discours sur la défense 
des « fondements de l'islam » face à l'Occident menagant et sont proposés, 
à partir de l'avénement du mouvement constitutionnel, des projets de loi et 
un autre modèle politique pour | Iran", 

Enfin, les traités de Muhammad Karim Han Kirmānī et de Muhammad 
Han Kirmani sont essentiels pour comprendre l'attitude des shaykhis kirmani 
vis-à-vis du domaine politique. On peut étre surpris par le recours systéma- 
tique à la doctrine du quatrième pilier. C'est au nom du r#kn-i rabi‘ que les 
shaykhis kirmānī justifient une approche du monde suspicieuse à l'égard de 
toute forme de détachement de l'enseignement des imáms, qu'ils considérent 
comme fondamentalement quiétiste et appelant à l'obéissance au souverain. 
En dépit de l'hostilité du clergé envers le mouvement babi et de l'influence 
grandissante de l’Europe en Iran, ces questions n'ont eu que peu d'effet sur 
un possible rapprochement entre chiites shaykhis et chiites non-shaykhis. Au 
contraire, une partie du clergé a accusé les shaykhis d'étre à l'origine de ces 
bouleversements sociétaux brutaux, et les shaykhis kirmàni ont réaffirmé leur 
condamnation du recours à l'iézibad, re-légitimé leur doctrine et leur modèle 
communautaire, et méme renforcé leur foi dans l'apolitisme. Ce recours 


139. Le concept de défense des « fondements de l'islam » (baydäh-yi islam) constituait l'un 
des principaux imaginaires politiques qui irriguaient alors la société iranienne, et il était par- 
ticuliérement mobilisé. Pour un apercu de cette littérature au cours du mouvement constitu- 
tionnel, voir G.H. Zargari Nižād (éd.), Rasa il-i mašrūtiyyat. Hiģda risāla va läyiba darbära-yi 
mašrūtiyyat, Téhéran, 13778./1998-1999 ; Idem, Rasa il-i masratiyyat. Mašrūta ba rava’yat-i 
muväfiqän va mubālifān, 2° éd, 2 vols, Téhéran, 13908./2011-2012.; M.H. Raģabī (éd.), Maktūbāt 
va bayānāt-i siyāsī, vol. 2-4. 
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systématique au rukn-i rabi' démontre, selon nous, que ni Muhammad Karim 
Hàn Kirmānī, ni les futurs maîtres shaykhis ne désiraient assumer un quel- 
conque róle politique. Leur raisonnement reste fondamentalement religieux. 
Au sein de la communauté shaykhie kirmani, cette argumentation tend aussi 
à réaffirmer la foi dans la perfection du message des imáms, ainsi que dans 
leur organisation communautaire. Face à ce monde musulman toujours plus 
fragilisé, notamment en raison de sa fascination croissante pour l'Occident, 
les shaykhis kirmānī devaient veiller à structurer et à organiser leur vie com- 
munautaire. Les deux maîtres kirmàni posent également, tel un dogme établi, 
leur désintérét pour la sphére politique. En effet, ils n'encouragent absolument 
pas le lecteur à s’ investir auprès des populations musulmanes. Tout cela laisse 
entendre que c'est essentiellement auprès de la communauté shaykhie kirmānī 
que le fidéle peut trouver réconfort et soutien dans un monde décadent. 

En ce sens également, le Risala-yi nāsiriyya dar ģihād peut-être lu comme 
un manifeste des idées des shaykhis kirmani sur le monde et leur communauté, 
laquelle apparaît comme le dernier rempart contre l'ignorance en initiant à la 
connaissance de l’Imäm. Au cours du xx‘ siécle, plusieurs ouvrages shaykhis 
kirmānī exprimant cette vision ont été publiés'+. 


140. ‘Abd al-Ridā Han Ibrāhīmī, Nazarī ba garn-i bistum ; Idem, Siyasat-i mudun. 


Conclusion 


La naissance de l’ Ecole shaykhie au début de l’époque qajare nous semble 
être l'un des défis doctrinaux majeurs qu'ait eu à affronter le clergé usz/ alors 
dominant en Iran, comme dans le reste du monde chiite. Au-delà de la critique 
de ligtihad et des usil-i figh déjà engagée par les auteurs abbari depuis le début 
du xvii siècle, les shaykhis kirmānī ont plus largement revendiqué la restau- 
ration de l'enseignement des imams. C'est en ce sens qu'ils ont insisté sur la 
position centrale de la doctrine du rukn-i rabi‘jusqu’alors discutée en termes 
d'« éléction des chiites », d « hommes de l’invisible » ou des « gens de la 
vérité ». Les maîtres shaykhis kirmānī ont plus généralement rappelé l'impor- 
tance capitale de l'enseignement des imams contenu dans les hadit, critiqué le 
soufisme et la pensée développée par les membres de l'École philosophique 
d'Ispahan. La consolidation du shaykhisme dans des localités spécifiques 
comme Kerman ou Tabriz fut par ailleurs rapide méme si, hors de ces villes, 
les ralliements s'avérent peu nombreux. La constitution par certains shaykhis 
de biens en wa4f pour financer l'organisation de ces communautés fut déci- 
sive. Cela a notamment permis à la communauté shaykhie kirmani de faire de 
l'école Ibráhimiyya leur centre, d'y organiser des cérémonies religieuses et de 
diffuser les ouvrages de l’École. Ces wagf, qui assuraient les besoins des com- 
munautés shaykhies de façon pérenne, cristallisèrent de nombreuses tensions 
et furent ainsi réguliérement la cible des opposants au shaykhisme. 

Siles maîtres shaykhis kirmàni sont peu intervenus sur des questions ne se 
rapportant pas strictement à la doctrine et ont plaidé en faveur de l'apolitisme 
et de la soumission au souverain, leurs réactions face à l'émergence du babisme 
ainsi qu'à la pression croissante de l'Occident sur l'Iran et le monde musul- 
man dans la seconde moitié du XIX* siècle sont particuliétement tranchées. 
Ainsi ont-ils systématiquement déconstruit et réfuté l'argumentation du Bab 
et encouragé l'État qajar et les Iraniens à réagir rapidement et fermement au 
babisme. Sans engager les Iraniens à investir le champ politique, ce qu'il leur 
semblait proscrit par l'enseignement des imams, les maîtres shaykhis kirmani 
encouragèrent la population à veiller au maintien du caractère islamique de 
l'Iran dans un contexte marqué par l'influence croissante des puissances euro- 
péennes. Nous constatons par ailleurs que les oulémas shaykhis bāgirī et tabrizi 
ont également été particuliérement actifs dans la réfutation du babisme. 
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On a cependant noté que les diverses branches shaykhies, dont les diffé- 
rences étaient mal connues, ont incarné des positions très divergentes, que cela 
concerne les champs doctrinal et politique. En conséquence, le shaykhisme 
kirmani fut à contre-courant de l’évolution du chiisme vers une idéologie poli- 
tique à la période moderne et contemporaine. C'est peut-être aussi à ce titre 
que H. Corbin a évoqué un « intégrisme shaykhi », au sens étymologique, 
affirmant que le shaykhisme kirmānī est une restauration et une réformation 
de l'islam chiite, mais non une « novation »'. 

Cependant, bien que l’œuvre doctrinale des maîtres shaykhis, en particu- 
lier kirmānī, fût majeure au cours de la période pahlavi, la fin de l'ére qajare 
est souvent perçue comme mettant un terme au rôle central du shaykhisme 
dans les débats doctrinaux animant le chiisme. Plusieurs raisons l'expliquent. 

Premiérement, la thése selon laquelle le shaykhisme aurait assuré le lien 
entre l'islam chiite et le babisme, puis le bahaisme, a réduit le shaykhisme à ses 
seuls cofondateurs que furent Sayh Ahmad al-Ahsa’i et Sayyid Kazim Raëti, 
ce qui a éclipsé ses évolutions postérieures. 

Deuxièmement, les concepts principaux du shaykhisme ont été introduits 
par Šayh Ahmad al-Ahsa’i, Sayyid Kazim Raëti et Muhammad Karim Han 
Kirmānī, puis enrichis par leurs successeurs qui n'en ont pas conçu de nou- 
veaux, ce qui contribue au moindre intérêt porté jusqu'ici à leur production 
doctrinale. Le départ pour Qom, en 1921, de Sayh ‘Abd al-Karim Ha ‘iri Yazdi 
(m. 1937) a propulsé cette ville au rang de principal centre d'étude du clergé 
chiite au xx* siécle, et a de plus renforcé l'influence de l'osulisme en Iran. 
Dés lors, les différentes communautés shaykhies ont rencontré davantage de 
difficultés pour s'implanter dans de nouvelles localités, et, dans certaines villes 
et régions d'Iran, son influence s'est amenuisée. 

Enfin, suite aux haines dont les communautés shaykhies ont été victimes 
au cours du XIX" siècle, elles durent faire preuve d'une grande prudence, voir 
d'un effacement. Les violences extrémes qui secouérent Hamadan au mois 
de Sawwal 1315/février 1898 aboutirent au départ de la communauté shaykhie 
de la ville. L'étude de ces conflits entre chiites shaykhis et non-shaykhis, ou 
bālāsarī, à l'époque qajare, ouvre par ailleurs de nouvelles perspectives sur 
l'étude de la société iranienne à la période moderne. En effet, comme les 
minorités non-musulmanes, les minorités intra-chiites shaykhies et soufies 
semblaient elles aussi exposées aux discriminations et aux violences. 

Malgré un contexte défavorable, les maîtres shaykhis kirmānī furent néan- 
moins prolifiques au cours du xx‘ siècle, tandis que les autres branches se 


L H. Corbin, En islam iranien, vol. IV, p. 206, 211. 
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sont maintenues jusqu'à nos jours. Aussi l'influence du shaykhisme tabrizi 
dépasse-t-il aujourd'hui les frontières de l'Iran, le Koweït étant devenu leur 
nouveau centre d’études et de diffusion de leurs ouvrages dans le monde arabe. 
Le shaykhisme bagiri, en revanche, est resté plus confiné à de petites localités 
en Iran et n'a pas trouvé de relais à l'extérieur du pays. Les shaykhis kirmani 
ont complexifié et renforcé leur organisation communautaire, bénéficiant, 
jusqu'à la fin des années 1970, du statut de centre spirituel conféré à l'école 
Ibrahimiyya à Kerman. Ils pouvaient notamment y recevoir des étudiants non- 
iraniens. C’est aussi au cours du xx‘ siècle qu'ils ont commencé à publier une 
partie de leurs œuvres, grâce à leur maison d'édition Sa‘adat. Sans introduire 
de nouveaux concepts, les maîtres shaykhis kirmani contemporains ont rédigé 
des ouvrages parmi les plus importants de l’École. Ils portent sur des sujets 
aussi centraux que la question de l’igrihäd dans le droit chiite’, la relation entre 
le chiisme et la politique’, et bien sûr le quatrième pilier*. Il s'agit dans chaque 
cas de professions de foi pédagogiques et donc accessibles à de nombreux 
lecteurs, bien que denses. L'avénement du régime révolutionnaire en Iran en 
1979-1980 a cependant coupé court à cette dynamique et considérablement 
restreint les capacités des oulémas shaykhis à faire connaître leur doctrine, 
et, aujourd'hui, en Iran, les nouvelles adhésions au shaykhisme semblent 
trés rares. Ainsi, le transfert du centre de l'École à Bassorah en 1979, puis la 
guerre Iran-Irak et plus largement les relations tendues entre ces deux États 
jusqu'en 2003, relations qui n'ont pas facilités les liens entre les communau- 
tés shaykhies d’Iran et d’Irak, et enfin les bouleversements liés à la chute du 
régime baathiste en 2003 sont autant d'élements qui marquent une nouvelle 
période de l'histoire sociale et doctrinale du shaykhisme. 

Nous pouvons aussi noter que si le shaykhisme se développa essentielle- 
ment en Iran et en Irak et continue à étre ostracisé, la figure de Sayh Ahmad 
al-Ahsa’i est encore une source de fierté pour l'ensemble des chiites de l'est de 
la péninsule Arabique. On constate que les notices consacrées à Sayh Ahmad 
al-Ahsā'ī dans les dictionnaires biographiques composés dans cette région 
sont exceptionnellement riches, fournies et élogieuses, méme lorsque leurs 
auteurs ne sont pas shaykhis’. 


2. Abū al-Oāsim Han Ibrāhīmī, Iģtibād va taglīd. 

3. ‘Abd al-Rida Han Ibrahimi, Siyäsat-i mudun. 

4. ‘Abd al-Rida Han Ibrāhīmī, Dasti-yi dūstān. 

s. Voir en particulier Hāšim Muhammad al-Sabs, aleng hagar min al-madiyyin wa- 
l-mu'asirīn, vol. I, Beyrouth, 1996-2006, p. 145-297 (Mentionné par T. Mathhiesen 
dans« Mysticism, Migration and Clerical Networks », P. 3). 
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Ce travail sur l’histoire sociale et intellectuelle de l’École shaykhie ou des 
Écoles shaykhies, qui est aussi celle de la naissance d’un courant religieux, de 
son développement et de son maintien dans un milieu généralement hostile, 
interroge par ailleurs la remarquable pérennité de nombreuses minorités musul- 
manes à travers les siècles, en Iran comme ailleurs dans le monde musulman. 
En milieu chiite notamment, si l’osulisme domine depuis l’avènement des 
Safavides, le clergé semble paradoxalement avoir besoin de ces courants mino- 
ritaires, de leur dynamisme indispensable à la vitalité intellectuelle et à l'exposé 
théologique du chiisme. Inversement, et dans une large mesure, le clergé se défi- 
nit et évolue au regard des doctrines développées par ces courants minoritaires. 
Laun conférée au spirituel et le charisme des oulémas que ces mouvements 
favorisent sont des éléments déterminants pour asseoir l'autorité du clergé. En 
outre, la survivance de ces groupes lui donne la possibilité de désigner des hété- 
rodoxies et parfois de les livrer à la vindicte, afin de mieux se présenter comme 
la seule orthodoxie garante de la doctrine, de l'unité de la communauté et de la 
nation. Le versant le plus ésotérique et le plus initiatique du chiisme n'est donc 
pasannihilé mais réduit. Cette situation lui assure une plus grande respectabilité 
dans le monde sunnite. L'exposé de la doctrine du quatrième pilier tel qu'il fut 
développé par Muhammad Bäqir Hamadani montre bien le fonctionnement de 
ces mécanismes qui tendent à renforcer l'autorité des religieux dans les sociétés 
chiites, ce qui, iz fine, peut essentiellement et paradoxalement servir les clercs 
usūlī avant tout. 

Alors que des chercheurs tels que N. Mottahedeh, A. Amanat et 
M. Tavakoli-Targhi partagent l’idée selon laquelle les bahaïs ont constitué 
par excellence « l'autre » (intérieur) contre lequel s'est forgée « l'identité 
chiite iranienne moderne », nous proposerions plutót de considérer qu'une 
multiplicité de groupes religieux ont constitué cet « autre », et notamment 
les minorités intra-chiites dans leur diversité, parmi lesquelles les shaykhis*. 
Car c'est aussi au cours du XIX" siècle que les minorités intra-chiites se sont 


6. A. Amanat, « The Historical Roots of the Persecution of Babis and Bahais in Iran », 
dans The Baha’is of Iran: Socio-Historical Studies, D. Brookshaw et S. Fazel (éd.), New York, 
2007, p. 180-181; N. Mottahedeh, « The Mutilated Body of the Modern Nation : Qurrat al- 
‘Ayn Tahirih’s Unveiling and the Iranian Massacre of the Babis », CSSAAME, vol. 18/2, 1998, 
p. 38-47; Eadem, Representing the Unpresentable : Historical Images of National Reform from 
Oajars to the Islamic Republic of Iran, New York, 2008; M. Tavakoli-Targhi, « Bahā'īsetizī va 
Islāmgarā'ī dar Iran », Irán Nama, vol. 19/1-2, 2001, p. 79-124. Dans un article sur le mou- 
vement constitutionnel, M. Momen a, lui, qualifié les bahais d'« ennemis intérieurs » (Voir 
M. Momen, « The Constitutional Movement and the Baha’is of Iran: The Creation of an 
‘Enemy Within’ », BJMES, vol. 39/3, 2012, p. 328-346). 
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structurées, précisément au moment ou |’« autre » extérieur, l'Occident, est 
apparu toujours plus dangereux. Cette double menace perçue par la majorité 
des chiites a également contribué à l'accélération de l'évolution de l'osulisme, 
notamment vers un clergé toujours plus organisé et hiérarchisé autour de la 
maîtrise du figh. De fait, les shaykhis, comme les autres minorités intra-chiites, 
furent particuliérement conscients d'apparaitre comme l'« autre » intérieur. 
Dans ce contexte, ils ne cessérent de clamer, d'une part, la stricte conformité 
de leur doctrine avec l'enseignement des imáms et, d'autre part, leur hosti- 
lité à l'« autre » extérieur, notamment en se mobilisant amplement contre 
les missionnaires, l'influence occidentale, mais aussi contre le babisme et le 
bahaisme, soit un ensemble considéré à la fois comme apostat et hostile à 
l'islam, et prosélyte envers les musulmans. 


Glossaire 


adl: justice. 

abbar : traditions concernant les dits du Prophète. Pour les chiites cela inclut 
également ceux des imáms. 

abbári : chiite imāmite adepte de l'akhbarisme. 

äbänd: clerc. Ce terme est généralement employé pour désigner un clerc de 
second rang. 

akhbarisme : école de pensée imámite qui s'oppose à la prédominance accor- 
dée au al par l'École théologique rationaliste wsi/i et refuse par là-même 
l'usage de l'izibad. On parle aussi d' École ou de courant traditionaliste en 
raison de l'importance accordée aux hadit. 

alim : personne qui a étudié la loi religieuse et ses sources (pl. lama’). 
al-amr bi-al-ma'rüf wa-al-nahy an al-munkar: littéralement « ordonner le 
bien et prohiber le mal » ; injonction coranique souvent interprétée par les 
oulémas pour légitimer l'interaction entre religion et politique en islam. 
anguman : comité, organisation. 

aql: la raison ou le résultat de son exercice. Parfois opposé au zagi, la tradition 
révélée. 

āšūrā: dixième jour du mois de muharram qui commémore pour les chiites 
l'anniversaire du martyr de l’ Imam Husayn (m. 60/680). 

Atabat-i 'aliyát : littéralement « les seuils élevés » ; ce terme désigne les villes 
saintes chiites d’Irak où se situent les tombeaux de plusieurs imáms. Il s'agit 
de Karbala, Kazimayn, Najaf et Samarra. 

Ayat allah : littéralement « signe de Dieu » ; cette expression a progressive- 
ment désigné, à la période qajare, les oulémas les plus savants du clergé usú. 
azalisme: religion héritière du babisme et fondée par Mirza Yahya 
Nüri « Subh-i Azal » (m. 1330/1912). 

bab: littéralement « porte » ; vocable désignant également le nātig-i wabid 
dans la doctrine du rukn-i rābi' (quatrième pilier). 

babisme : religion fondée par Sayyid ‘Ali Muhammad « Bāb » (m. 1266/1850) 
au milieu du xx‘ siécle. 

bahaisme: religion héritière du babisme et fondée par Mirza Husayn ‘Ali 
Nari « Bahā ullāh » (m. 1309/1892) dans les années 1850. 


302 GLOSSAIRE 


bālāsarī: littéralement « au dessus de la tête » ; terme utilisé dans la première 
moitié du XIX" siècle par les shaykhis pour désigner les chiites non-shaykhis 
et en particulier les us% qui autorisent la prière le dos tourné à l'un des imams 
lorsqu'ils lui rendent visite dans son mausolée, ou du côté de ses pieds. Le 
vocable balasari a progressivement désigné les seuls #5#/7 hostiles aux shaykhis. 
baradar : littéralement « frères » ; terme technique par lequel les shaykhis 
kirmānī désignent l'une des catégories du rukn-i rābi' ainsi que chaque 
membre de l’École (pl. bēradarān). 

barakat: bénédiction. 

barzab: il s'agit d'un monde intermédiaire, habité entre la mort et le jour de 
la résurrection. Ce monde est assimilé à la tombe; c'est donc un monde que 
l'on habite seul. 

batil: invalide. 

bátin : caché. S'oppose au zabir, l'extérieur/l'apparent. 

bid at: innovation répréhensible en matière religieuse. 

baydāh-yi islam: cette expression désigne, au cours de l'époque qajare et sur- 
tout lors du mouvement constitutionnel de 1906-1911, les fondements de la 
civilisation et de l’État islamique. 

Dagéal : faux messie et figure du mal dans l'eschatologie islamique. 

dang: lune des mesures utilisées en Iran. 

dahabiyya: l'une des principales confréries soufies imámites d’Iran. 

dua: prières, supplications. 

dist: ami en persan ; terme technique régulièrement employé par les shaykhis 
kirmānī pour se désigner. 
Jagih : spécialiste du droit canon (figh). 
farang: l'Occident. 
farangī:l Occidental. 
farman: décret établit par un souverain. 
fatwa : décret ; opinion exprimée par un ouléma en réponse à une question sur 
un aspect de la loi religieuse ou sur un cas légal. 
figh: droit canon; jurisprudence. 
fisd: corruption ; perturbation. 
furi: les branches ou dérivés de la religion ou de la loi religieuse, déduits de 
ses principes (usi). 

Gadir bumm : lieu où, selon la tradition chiite, le Prophète aurait annoncé 
lors de son dernier pèlerinage à La Mecque l’imâmat et désigné ‘Ali comme 
son successeur. 

gaybat: l'Occultation du douzième imam. 
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gaybat-i kubrá : la grande Occultation. Elle a débuté à la mort du dernier wakil 
(agent) du douzième imam en 329/940-941 et continue jusqu’à nos jours. 
gaybat-i sugra : la petite occultation. Elle a débuté à la mort du onzième imam 
Hasan Askari (m. 260/874) eta pris fin à la mort du dernier wakil en 329/940- 
941 qui marque le début de la grande occultation. 

gulüw : littéralement « exagérationiste » ; utilisé pour désigner l'ensemble des 
croyances jugées extrémistes. 

babba : l'une des mesures utilisées en Iran. 

badīt: traditions concernant les dits et actes du Prophète. Pour les chiites cela 
inclut également ceux des imâms. 

hadd-i sari‘: peines légales (pl. budid-i sari). 

hakim-i sar‘: responsables religieux. 

halal: ce qui est licite selon la loi musulmane. 

haram : ce qui est interdit selon la loi musulmane. 

hawza-yi ilmiyya : écoles religieuses. 

bayra : littéralement le « doute » ou la « perplexité » ; désigne pour les imā- 
mites la période qui suivit le début de la grande occultation. 

buģģat: littéralement « preuves ». 

bukkam : littéralement « gouverneurs » ; désigne l’une des catégories du rukn- 
i abi. 

bukm : décret (pl. abkam). 

bukm-i ģuz ī: décret partiel. 

bukm-i ‘urfi: décret coutumier. 

hukm-i sari‘: décret religieux (pl. abkam-i sari’). 

hūrgalyā: terme technique introduit par Šayh Ahmad al-Ahsa’1 et désignant 
un monde intermédiaire, entre le monde sensible (mulk) et suprasensible 
(malakit), où serait occulté |’ Imam du Temps. 

busayniyya : bâtiment religieux prévu pour que les croyants s’y réunissent lors 
des cérémonies des mois de muharram et safar pour commémorer la mort en 
martyr de |’ Imam Husayn a Karbala. 

butba: prône délivré notamment lors de la prière du vendredi. 

ģamāat: communauté. 

Ibrahimiyya (école) : madrasa fondée par Muhammad Ibrahim Han Zahir al- 
Dawla (m. 1240/1824-1825) à Kerman dans la première moitié du x1x‘ siécle 
et qui deviendra le principal centre religieux des shaykhis kirmani jusqu’au 
début de la révolution islamique iranienne (1979). 

idālatķāna: palais de justice. 

igaza: certificat attribué par un ouléma à l'un des ses élèves ou de ses pairs 
pourattester de ses connaissances et parfois lui accorder le statut de mugtahid. 


304 GLOSSAIRE 


iģāza-yi riwāyat: autorisation garantissant la capacité à transmettre l’ensei- 
gnement reçu. 

igäza-yi diräyat : autorisation garantissant la capacité à produire un enseignement. 
igma’: consensus; vocable utilisé pour désigner un accord entre les oulémas 
pour toute question relevant de la doctrine ou du droit. 

igtihäd : effort d'interprétation pour proposer une réponse à un probléme de 
loi religieuse non résolu expressément dans le Coran ou le ķadīt. 

ibwan : littéralement « frères » ; terme technique par lequel les shaykhis kirmānī 
désignent l'une des catégories du rukn-i rabi ainsi que les membres de l’École. 
ilm: la connaissance; plus particulièrement en matière de loi religieuse 
(pl. Jum). 

īmān: foi. 

imam : littéralement « devant ». Désigne dans le sunnisme ceux qui guident 
la priére collective dans les mosquées et dans le chiisme les successeurs du 
Prophète, initiant les croyants à l'ésotérisme de la religion. 'Ali (m. 40/661) 
est le premier Imám chiite. 

imām-i guma: L’imam du vendredi. Celui qui guide la prière du vendredi 
dans chaque ville. 

kāfir: mécréant (pl. kuffar). 

kasf: le dévoilement spirituel. 

kasfiyya: du terme kasf, le dévoilement spirituel ; les premiers shaykhis se dési- 
gnérent un temps sous cette appellation. 

Kāzimiyya: nom de l’une des madrasas shaykhie tabrizi de Tabriz. 

bālisiģāt : propriétés d’État. 

kufr: mécréance. 

laqab : nom honorifique. 

lati: vocable désignant les marginaux et/ou les brigands. 

madd : résurrection. 

madhab : école religieuse. 

madhab-i ğa farī: « école ja'farite » ; terme souvent utilisé par les partisans du 
panislamisme, sunnites ou chiites, pour désigner les imâmites et insister sur les 
points communs entre sunnisme et chiisme, notamment juridique. 
madrasa-yi ģadīd: « nouvelle école » ayant fait son apparition en Iran à la fin 
du xix*siécle et proposant un curriculum intégrant un plus large éventail de 
sciences « auxiliaires » non-religieuses. 

Le Dar al-Funün, l’École Polytechnique de Téhéran, était parfois également 
qualifiée sous le terme de madrasa-yi gadid (nouvelle école). 
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maÿlis : assemblée, réunion, parlement ; vocable utilisé pour désigner une réu- 
nion à caractère religieux ainsi qu'une assemblée politique d'élus. 

makrūh : actes déconseillés mais pas interdits selon la loi musulmane. 

man : l'une des mesures utilisées en Iran. 

marģa-i taglid : littéralement « source d'imitation » ; ce terme désigne dans 
l'osulisme un mugtahid dont les pratiques et les jugements fournissent un 
exemple pour ceux qui sont incapables d’exercer un jugement indépendant 
en matière de loi religieuse (zzuqallid). 

margaïyyat : élaboration de structures hiérarchiques au sein du clergé afin de 
distinguer le niveau des nombreux mugtahid le composant et émergeant au 
cours du XIX" siècle. 

masģid: mosquée. 

mas ‘im : littéralement « impeccable » ; désigne dans le chiisme imāmite le 
Prophète, les douze imams et Fatima (m. 11/632). 

mahdi: pour les chiites, le douzième imam, qui réapparaîtra à la fin de l’ Occul- 
tation pour établir la vraie foi à travers le monde et ouvrir un régne de justice. 
muāmala : transaction commerciale. 

mubaábila : littéralement « malédiction réciproque » ; forme d'ordalie visant 
à appeler la malédiction sur son adversaire lors d'une controverse doctrinale 
pour démontrer son droit. 

mubaddit : ouléma spécialiste du badit. 

mubäkimät-i urfiyya: justice des affaires courantes. 

mugaddid : rénovateur. Désigne dans le sunnisme et le chiisme un savant reli- 
gieux qui emerge au début de chaque nouveau siècle de l’hégire pour renou- 
veler l'islam. 

mugtahid : celui qui pratique l'igzibad. 

mullā : un simple membre du clergé. 

muqallid: celui qui est incapable d'exercer un jugement indépendant en ma- 
tière de loi religieuse et qui est contraint de pratiquer l’imitation, le taqlid, 
sur un zzar£a-i taglīd. 

mu'min : croyant. 

mursid : guide spirituel dans la voie soufie. 

musrikin : polythéiste. 

mustahab : actes recommandés mais pas obligatoires selon la loi musulmane. 
mutahhirāt: agent purificateur. 

mutasarra' : littéralement « celui qui mène une vie pieuse » ou « celui qui est 
versé dans la loi religieuse » ; Il désigne au cours du xIx“ siècle les usa#/i par 
oppositions aux minorités intra-chiites et aux shaykhis en particulier. 
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mutawalli: gestionnaire des biens qui ont été transformés en wagf. 

nagasät : impureté rituelle. 

nagis : impur rituellement. 

naģīb (pl. nugaba) : littéralement « noble » ; ce terme désigne l'une des caté- 
gories du rukn-i rabi*. 

nagib-i ģuz ī (pl. nuģabā-yi ģuz i) : littéralement « noble partiel » ; ce vocable 
désigne l’une des catégories du rukn-i rabi 

naģīb-i kulli (pl. nugaba-yi kullī) : littéralement « noble complet » ; ce terme 
désigne l’une des catégories du rukn-i rabi 

na ib : représentant. Souvent utilisé pour désigner un représentant de l’ Imam 
caché. 

na ib-i ämm: représentant généraux; figure religieuse du clergé, ou le clergé 
dans son ensemble, qui agit comme représentant de l’Imäm du Temps 

na ib-i bass: représentant exclusif; personne désignée par l'Imàm caché 
comme son représentant personnel. 

naql: littéralement « transmission » ; désigne tout texte sacré d'autorité en 
islam comme le Coran ainsi que les hadit. 

nagīb (pl. nugabā): littéralement « chef» ou « guide » ; ce terme désigne 
l'une des catégories du rukn-i rābi. 

nagīb-i ģuz ī (pl. nuqaba-yi ģuz 7) : littéralement « chef partiel » ou « guide 
partiel » ; ce vocable désigne l'une des catégories du rukn-i rabi 

nagīb-i kulli (pl. nuqaba-yi kulli) : littéralement « chef complet » ou « guide 
complet » ; ce terme désigne l'une des catégories du rukn-i rābi. 

nátiq-i wäbid : littéralement le « parlant unique » ; la catégorie la plus élevée 
dans la hiérarchie spirituelle du rukn-i räbi. 

názir: celui qui surveille la bonne gestion du waqf de la part du mutawalli. 
nimatullahiyya: l’une des principales confréries soufies imámites d’Iran. 
osulisme : école théologique imāmite accordant une prédominance à l'usage 
de la raison (aq/) et reconnaissant l'usage de l'igtihad pour l'établissement du 
droit religieux. On parle aussi d’ École ou de courant rationaliste. 

padisah-yi islam-panah : littéralement « roi, refuge de l'islam » ; l'un des titres 
du Sah à l'époque qajare. 

padisah-yi šarīa-panāh: littéralement « roi, refuge de la charia » ; l'un des 
titres du Säh à l'époque qajare. 

pīsnamāz: celui qui dirige une prière commune. 

pustisari : littéralement « derrière la tête ». Les shaykhis se désignaient égale- 
ment sous ce terme au début du x1x*siécle pour s'opposer aux chiites balasari 
qui prient devant la tombe des imáms lorsqu'ils se rendent en pélerinage sur 
leurs tombeaux. 
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gänün : loi. 

gadā iyya-yi šarta: justice religieuse. 

gādī: juge. 

qiyamat : parousie du Messie. 

qutb: littéralement « pôle » ; ce terme technique désigne notamment dans le 
soufisme chiite le maitre au sommet de la hiérarchie d'un ordre soufi. 

gutb-i alam: littéralement « pivot de l'univers » ; l'un des titres du Sah à 
l'époque qajare. 

raayat: sujets. 

rawdäh-bwant: celui qui est chargé lors des cérémonies de deuil de conter à 
l'assemblée l'histoire des martyrs et en particulier des imams. 

riģāl al-Gayb : littéralement « les hommes de l'invisible » ; désigne dans la 
doctrine shaykhie kirmānī du rukn-i rabi‘V élite initiée et occultée. 

risäla : traité. 

ris sifidän : littéralement « les barbes blanches » ; désigne les anciens jouis- 
sant d’une autorité sur la vie de la communauté et du quartier auxquels ils 
appartiennent. 

rukn : pilier. 

rukn-i rābi”: littéralement « le quatrième pilier » ; il s’agit du quatrième usz/- 
din théorisé par le maître shaykhi kirmani Muhammad Karim Han Kirmani 
(m. 1288/1871). 

sadr-i azam: le chef des ministres. 

sabib al-amr : littéralement le maître du Temps; titre désignant le douzième 
imam; nom de l'une des principales madrasa shaykhies tabrizi à Tabriz. 
saltanat : autorité officielle ; monarchie. 

samit : littéralement « muet » ; désigne dans la doctrine du rukn-i rabi‘le sta- 
tut de toute personne n'étant pas autorisée à s'exprimer (tiq). 

silsila: littéralement la « lignée » ; peut aussi être synonyme d'ordre ou de 
confrérie. 

sayyid : un descendant du Prophète. 

Sahid : martyr. 

sahid-i suhada : littéralement « le martyr des martyrs » ; expression pour dési- 
gner |’ Imam Husayn. 

Sar’: juridiction religieuse. 

shaykhisme : école théologico-mystique chiite fondée par Šayh Ahmad al- 
Ahsa’i (m. 1241/1826) au début du x1x* siècle. 

shaykhi bāgirī: nom de l'une des branches du shaykhisme fondée par 
Muhammad Bagir Hamadani (m. 1319/1901) dans la seconde moitié du 
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XIX" siècle. Ceux-ci sont également connus sous le nom de shaykhis mirza 
baqiriyya, hamadani ou ģandagī. 

shaykhi kirmani: nom de l’une des branches du shaykhisme fondée par 
Muhammad Karim Han Kirmani (m. 1288/1871). 

shaykhi tabrizi: nom de l’une des branches du shaykhisme fondée princi- 
palement par des oulémas originaires de Tabriz dont Mulla Muhammad 
Māmagānī (m. 1269/1852), Safi‘ Tigat al-Islām-i Tabrizi (m. 1301/1884) 
et Muhammad Bāgir Uskū'ī (m. 1301/1883). 

sirk : associationnisme. 

Saytan : le Diable. 

tabarra: littéralement la « dissociation » ou la « haine sacrée » ; désigne 
dans l'imámisme l'obligation pour tout fidèle de se dissocier des ennemis des 
imâms et de leurs alliés. 

tafsir : littéralement « l'exégése » ou « l'interprétation » ; désigne le plus sou- 
vent en islam l'interprétation des textes révélés, Coran ou hadit. 

tabrif: doctrine selon laquelle la Torah et les évangiles ont été falsifiés. 
tabrif Al-Qur ‘an: doctrine qui établit que le Coran a été falsifié. 

takfir : dénonciation formelle d'un individu comme un infidèle (kāfir) par 
un ouléma. 

takiyya : bâtiment où est organisé le taziya. 

talib (pl. tullab) : étudiant en science religieuse. 

tagiyya: dissimulation prudente de la foi, spécialement en cas de danger. 
taglīd: fait de suivre les pratiques et décrets d’un religieux plus savant en 
matière de loi religieuse. 

al-taqrib bayna l-madahib al-islamiyya (taqrib al-islamiyya) : littéralement 
le « rapprochement entre écoles théologiques islamiques » ; désigne pour les 
panislamistes les efforts communs que doivent produire les oulémas sunnites 
et chiites ainsi que les croyants pour limiter leurs oppositions. 

tarīgat: littéralement « la voie » ; désigne le plus souvent la voie soufie pour la 
connaissance mystique. Ce vocable est également synonyme de confrérie soufie. 
tawall& : désigne dans l'imámisme l'obligation d'amour et de fidélité pour 
tout croyant envers les imáms, leurs compagnons et leur cause. 

taziya: commémoration théâtrale des martyrs des imams, en particulier 
l'Imàm Husayn à Karbala. 

tawliyat : la gestion; notamment celle d'un wagf. 

‘ulami: littéralement « savants » ; titre désignant ceux qui ont étudié la théo- 
logie et la loi religieuse. 

ummat : communauté. 
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‘ugala : littéralement « usant de la raison » ; désigne généralement à la période 
qajare les intellectuels ou les érudits. 

urf: la loi coutumière; la juridiction séculière. 

usūl-i din : les principes de la religion. 

usūl-i figh : les principes du droit canon. 

usūl-i madhab: les principes de l’École. 

usuli: chiite imámite partisan de l'osulisme. 

tawdih al-masa’il: traité pratique de droit canon. 

valiahd: successeur désigné du Sah; à la période qajare ce dernier était géné- 
ralement également gouverneur de l'Azerbaidjan. 

waiz: précheur. 

wagib : ce qui est obligatoire dans la loi musulmane. 

wakil: littéralement « représentant ». 

wali (pl. awliya) : littéralement « ami » ; désigne les plus proches êtres de 
Dieu, prophétes, imáms ou autres. 

wāgif: celui qui transforme un bien en waaf. 

wadf (pl. awqaf) : bien de mainmorte. Donation pieuse de proprietés à des 
institutions religieuses ou de charité. 

wagf-i 4mm: bien de mainmorte d'utilité publique. 

wagf-i bass: bien de mainmorte à but familial. 

wagfnāma : document qui officialise la mise en wa4f d'un bien. 
wastyyatnama : testament. 

wilayat : loyauté et dévotion d'un croyant chiite pour les imams et le Prophète. 
wilayat-i äzädi : littéralement « le pouvoir de la liberté » ou « le territoire de 
la liberté » ; dans l’œuvre des shaykhis kirmānī ce terme a désigné un lieu où 
la loi divine ne serait plus respectée voire bafouée. 

wilayat-i fagih : gouvernement du juriste-théologien. 

wahhabisme: doctrine fondée dansla péninsule arabique par Muhammad b. ‘Abd 
al-Wahhab (m. 1206/1792). Issue du hanbalisme, le wahhabisme est virulement 
anti-chiite. Plusieurs massacres de chiites dans la péninsule arabique et dans les 
Atabāt furent commis par les wahhabites au cours des XVIII* et xix* siècles. 
yaqin : littéralement « certain » ; utilisé pour désigner un point de doctrine 
solide et prouvé. 

z4nn : conjectures ; suppositions. 

zannī: conjectural. 

darüriyyat-i din : littéralement « nécessité religieuse » ; désigne toute croyance 
ou aspect de la pratique considéré comme obligatoire. 

zill Allah : littéralement « ombre de Dieu » ; l’un des titres du Sah à l’époque 
qajare. 

zuhūr: terme employé pour désigner la parousie de l'Imàm caché. 


Organigramme de l’École shaykhie 
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